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निवेदन 


प्रस्तुत पुस्तिका में मेरे कतिपय नए-पुराने लेगा का संग्रह है, 

विविध विजयों से सम्बन्ध रखने वाले है। पुरातत्व -विपयक लेख सबस 
पुरान है, साहित्य, शिक्षा, अध्यात्म ओर संस्कृति वाले बाद के हैं 
संग्रह मे दो भाषण भी सम्मिलित है। एक को छोड़कर सभो लेख अपन - 
अपने समय पर किसी-न-किसी पत्र-पत्रिका में प्रकाशित हो चुके है, 
जिसका हवाला लेखों के अन्त में फुटनोट में ठे दिया गया है। लेखा 
की पढ़ते समय इन हवालों का श्यान रखना उचित होगा | 

पहले विचार हुआ था कि इन सब लेखों-सापणों का अलग-अलग 
बर्गां में विभाजित करके विपय-क्रम से ही संग्रह में रकता जाए 
अथवा फिर, रचना-ससय के क्रम से उपस्थित किया जाए। परन्तु 
लेखों की संख्या कम होन के कारण एक-एक दो-दो लेखों का लेकर बगे 
बनाना अख्जा नहीं लगा ओर विपयों की नेकता के कारण रघना-क्रस 
की भी कोइ साथकता दिखाई न दी। इसलिए इस प्रकीण सामग्री को 
प्रकीण रूप में ही प्रकाशक के अनुसार, अम्तुत होने के लिए मेन छोड 
दिया । पुस्तक के नामकरण को भी प्रकाशक को ही इच्छा पर छोड़ 
दिया । 

प्रकाशक की इतना अधिकार दे देना किसी अंश तक न्याय्य भी 
थ, । इस संग्रह के सभी लेख कुछ-न-कुछ गम्भीर ढंग के से हैं शायद | 
गम्भ. दल्क के लेख किस्स-कहानोी को तरह जलल्‍्दीं-जल्दी नहीं बिक 
जाते । ऐसे लेखों के प्रकाशन में प्रकाशक को थोड्ञ-बहुत सोचमा ही 
पड़ता है। विश्वविद्यालय का आश्थिक सहयोग होने पर भो इस सम्रह 
को प्रकाशित करने में प्रकाशक को कुछ साहस से काम लेना ही पढ़ा 
है। अतः प्रकाशक के हो दृष्टिकोण से पुम्तक की सामग्री का संयोजन 
होना मुझे डचित ही प्रतीत हुआ ! 

यदि राजपूताना विश्वविद्यालय का आधिक सहयोग प्राप्त न होता 
तो कठाचित्‌ ये लेख अस्तुत रूप से प्रकाशिद ही न हा पाता । सम्भवत 
इन्हें पुस्तक रूप देने का में कभी विचार भी न कर पाते ! इस सहयोग 
के लिए में राजपृताना विश्वविद्यालय का हृदय से कृतज्ञ हूँ ! 

-रामकृष्स शुक्ल 
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१ 
कला ओर सोन्दर्य 


मनुष्य ने हो कल्लाः ओर “सौन्दय” शब्दों की निर्मितिक्री है। 
ओर इन शब्दों के प्रयोग का क्षेत्र उतना ही व्यापक हे जितनी कि मान 
बता। समय की दृष्टि से इस व्यापकता का आरमभ्म उसी क्षण से है| 
जाता है जब कि मनुष्य पशु स मानव बना था। सानवतागत और 
समयगत व्याप्तियों का अथ एक ही है । 

कला और सौन्दर्य में सामान्य मानवता का ही कोई गुणुविशेष 
होना दोनों का लक्षण बन जाता है । मानवता का पहला गुण है विवेक-- 
( (७ ५ 3 78607] बंता )। क्‍या कला और सौन्दर्य मे भी 
विवेक की प्रक्रिया रहती है ? अवश्य | परन्तु विवेक व्यवहार की प्रेरणा 
का फल है। क्‍या कला ओर सौन्दर्य मे व्यवहार का कोई तस्त्व है ? यह्‌ 
ज़रा सोचने की बात है | 

मनुष्य पशु से सानव तो बना, परन्तु क्या उसकी पशुता दूर हो 
गई ? पशु में विबेक तो शायद वैसा नहीं होता, परन्तु उसमें प्राणिता 
तो मनुष्य की ही भाँति है। आशिता का रूप केवल सॉस लेना ही नहीं 
है, उसका तत्व रहना या जीना है। रहते में सहज संकल्प का भाव है, 
ओर संकल्प का अस्तित्व रुचि से है। पशु मी जब रहने का काम करता 
है तो रूचि का अनुसरण करता है। मनुष्य ने रुचि को ही विवेक से 
संस्कृत किया है। रुचि के अथ मे ग्रियता सन्निहिंत है । प्रियता की 
बैयक्तिकता और ज्षणिकता में पशुता है, उसकी सामानिकता में विवेक 
का संस्कार है। 


र कला और सा तय 


जो वस्तु हमको अच्छी लगती है वही इमारे लिए सुन्दर है | परन्तु 
हम उसकी सुन्दरता की घोषणा तब तक नहीं कर सकते जब तक कि 
उसमें दूसरों को भी अच्छी लगने के तत्त्व न हों । मानेगा ही कौन ? 
दूसरों को भी अच्छा लगने का आधार सामान्य प्राणिवृत्तियाँ हे । ख्री 
प्रत्येक प्राणी की अच्छी लगती दे, इसलिए मनुष्य ने ख्रीत्व में प्रियता 
का आरोप कर के उसे सान्दय के उपऋरणों से लाद दिया, भले ही संसार 
में अच्छी न लगने बाली छवियाँ भी हुआ करें। परन्तु मानव ने सासा- 
जिक विवेक द्वास लज्ञा की महत्त्व ठेने हुए ज्जी प्रियत! की लिंग भावना 
को गोण रुचिबर्धकों ($90०78०७) के महत्त्वावरण से छिपा दिया। 
शरदऋतु की चॉदनी अथवा प्रीष्म-छतु में शीतल्ल वायु प्राणिमात्र को 
अच्छी ज्गती है| उनकी प्रियता की इस व्यापकता को पकड़ कर मनुष्य 
उन्हें भी सुन्दर कहता है । 

अपने विवेक द्वारा ही मनुष्य ने: सामाजिक प्रियता के सौन्द्या्थ को 
सममा ! फिर उस विवेक से उसने उन तत्त्यों या गुणों का विश्लेषण 
किया जिनसे कोई बस्तु या वात प्रिय बन कर सुन्दर हो जाती है। और 
प्रिय तो प्राणी को सर्वत्र, सर्वदा ही चाहिए । इसलिए विवेकी मानत्र ने ग्रेय, 
सौन्दर्य के उपकाणों का वेज्ञानिक की भाँति प्रयोग करने का अभ्यास 
किया । यहाँ से कज्ञा का आरम्भ हो जाता है। जहाँ-जहाँ मनुष्य इन 
उपकरणों का प्रयोग कर सका यही उसने सोन्दर्य को उद्भूति करली। 

कला इस रूप में सोन्द्रय की नकल हो गई। कल्ला का अथ भी है 
“कारीगरी?”। कारीगरी आणी की सहज्ञ प्राकृतिक क्रिया नहीं है। जिस 
स्थान, द्रव्य अथवा अवस्था से सोन्य के समस्त उपकरण स्वभावत: 
नहीं रहते वहाँ उत्तको उपस्थित करना ही कारीगरी या कला है | इस 
रूप में कारीगरी कृत्रिम सौन्दय है। परन्तु बह प्रियता की सहज बृत्तियों 
से उन्ही बृत्तियों की दप्मि के लिए प्रेरित होती है। अतः सहज प्रियता 
की बॉछा से तोली जाने के हेतु में उसकी कृत्रिमता का दूयण दूर हो 
जाता है | 


कला और सां सय है 


प्रियता का सम्बन्ध हृदय से है। कभी-क्रमी अपना ही कोई विचार 
या भाव अपने को फड़का देता है| वह भिय, सुन्दर, होता दे । 'उसकी 
सुन्दरता को उसके यथातथ्य स्वाभाविक रूप में दूसरों तक पहुँचा दुना 
कौशल का, कला का, काम है। दूसरों के लिए वह उनको स्वाभाविक 
सम्पत्ति म थ्‌ । इस रूप में, अस्वामा[बिक में कृत्रिम! स्वाभाबिकता का 
साथुज्य पैदा करना कला को रूप देता है । 

इस विवेचत के आधार पर. स्वाभाविक व्यापनीय प्रियता सौन्दय 
का आकार है। छटद्ठा हारा इस स्वाभाविकता को अस्थमा में दर्शाना 
करना की वाजी, यानी कलाबाजी है। आपने बाजीगरों के तमाशे 
देखे है | बावीगर सब कुछ मूठ दिग्बाते हैं। परन्तु जो कुछ वे दिखाते 
है बह आपकी किसी दृति का गहरा अनुरंजन करके तत्शुण के लिए 
स्वभाव-सन्दर के रूप में दिखाई देता है। कज्मा और सौन्दर्य का यह 
अभिन्न सम्बन्ध है। सोन्दर्य कला का प्रेरक है | 

जितनी भी मानव दुत्तियों है उन सब के प्रेरक आधार १२ सौन्दर्य 
ओर कला के भी नाना रूप हो जाते है ।इन इृत्तियां में स अनेक की चार- 
वार्थता इन्द्रियों कू साथ्यम पर लिमर हूं। इन्द्रियां में चक्ु का स्थाच 
प्रधान-सा दीखता है। स्वयं कई अन्य इन्द्रियों के निञ्ञी व्यावार के लिए 
भी चछु की सहायता अपेक्षित होती है। भौतिक जगत्‌ के सांचा र्पं 
और व्यापारों के जिस परस्पर-सम्बस्ध का अनुभव होने पर हम अखिल 
स॒ट्टि में किसी इकाई की ग्रेरणा म्हण करते है और अपने को उस 
इकाई सृष्टि के अद्गहूप में पाते हुए तद्रप बनते है उसका निमित्त हमारा 
चज्तु-व्यापार ही है । समझ लीजिए कि मलुप्य को, आणी को, सब 
इन्द्रियाँ दी गई होती, और नेत्र न दिए गए होते ! तो क्या लोष्ट ओर 
जगत्‌ का यही रूप होता जो है? क्या कोई सामाजिकरता होती. काई 
सौन्दर्य होता, कोई कल्ला होती ' 

चहु का पहला सस्बन्ध रूप से हे, अतः सोख्य का भी पहला 
सम्बन्ध रूप से ही है। संसार की सौन्द्यातुसरणवृत्ति से रूपए का किंदना 


ज्ु कला आर सौन्तय 


हाथ है, इसे क्या हम नहीं देख रहे है? चक्तुआंह्य रूप के अनुशीलन से 
ही सबसान्य सौन्द्रयतर॒व का विवेचन कर हम घीरे-बीरे अरूप वृत्ति 
व्यापार में भी सामाजिक ग्रियता का शोध करते हैं। जिस प्रकार पदार्थों 
और अवस्थाओं और व्यापारों में, उसी प्रकार सावबूत्तियों में भी हमें 
सौन्दर्य का आकषण ग्राप्त होता है। फिर, इस आकृषण के तत्वों का 
विश्लेषण और आरोप अरूप वृत्तियों के लिए भी कला की उद्साबना 
कर देता है | इसलिए कला-परीमांसकों के मुख से दो प्रकार की कल्ाओं-- 
मूच्त और अमृत्त --के नाम सुनाई देते हैं। तथापि अरूप बृत्तियों के 
सौन्दर्याकर्षण की अनुभूति भी आकृति तथा व्यापार के रूप द्वारा हे 
प्रेरित होती है । प्रेम के आकपण का सौन्दर्य मनुष्य की मुखाक॒ति, 
चेष्ठाओं आदि में मलकमे लगता है--यहाँ तक कहते है कि उसकी 
बाणी में उसको मुस्कराहट दिखाई दती है, उसके द्रवीकृत अन्तस्‌ का 
आवेग--प्रवाह--दिखाई देता है। चित्रऋज्ञा मे व्यक्तियों या पदार्थों 
की आकृति तथ। उनके वर्णेसायुज्य से अरूपबृत्ति अथवा ग्रभाव-पौन्‍्दय 
की देखा जाता है। संगीत ओर काव्य में बाणी का आकार ( स्वरूप ) 
इस सौन्दर्थ का प्रदर्शक होता है। बाणी अपनी सहूपता के लिए आँखों 
पर नहीं, कानों पर निर्भर होती है । इसलिए चित्र को तुलना में संगीत 
ओर काव्य को लोग अमूतते कहते है । वास्तुकला तथा मूत्तिकला का 
सौलय एकांत चहुस्तृप्ति का व्यापार हैं। अतः ये दोनों कलाएँ अत्यन्त 
मूत्ते कही जाती है । 
सहज आकपण, सहज सोदय, आत्मा की सहज आननन्‍वब्ृत्ति है-- 
सच्चिदानन्द का स्फुरण-व्यापार हैं । यह न हो तो विश्व का संचरण 
बन्द हो जाए, सृष्टि बन्द हो जाए। कत्ना इस सहज बृत्ति की सहज 
विकृति है, क्योंकि आनन्द-व्यापार का अधिक से अधिक विस्तार ही 
सच्चिदानन्द्र की अंतिम कोटि की लक्ष्य-सिद्धि है । या कहिए कि कला 
आनन्दबह्य की माया है क्योंकि स्फ्रण व्यावार-हप में ही अभिव्यक्त हो 
सकता है, ओर व्याप्र को हम अपनी स्थूल दृष्टि से अवस्थाओं तथा 
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तन्‍्मूल्न सष्रि-पदार्था में ही देख पाते है | आत/ कल्ा-हूपिणी सोन्दर्यवृत्ति 
अपने विश्लेए-प्रप्त सोन्‍्दयतस्वों को, जिन्‍हे वाढ से हम तियस के नाम 
से पुकारन लगते है, पदार्था और उनकी अबस्थाओं में ही चरिताथे 
करती है | कन्ना के नियम अहछूप सोन्द्यब्रत्तियां अथवा आननद-स्फुरण 
की वृत्तियों को लागू नहीं होते , वे उनकी अभिव्याक्त, दृश्य व्यापार, को 
ही लागू होते है | 
सीन्दय से मनुष्य का छुटकारा नहीं, अतरब कला से सी उसका 
छुटकारा नहीं | यह इसी अकार है जिस प्रकार कि प्राणी का अह्य और 
माया दोनों से ही छुटकारा नहों ! परन्तु यह अधिकतर होता है कि माया 
के प्रपंच मे मनुष्य तद्य को, जो उसका ही सच्चिदानन्द-अह्यरूप हैं, भूलने 
लगता है । इसी माँदि कल्ला का भी प्रयंच होता है। इस प्रपंच में कल्ता 
की अतिरंजित महत्व प्रद्यन कर मनुष्य अपने सोनन्‍्दर्य, आनन्द अद्याऋूप 
को भूल जाता है । तब स्फरण, अथात्‌ प्रशति, वन्‍द हार उलसम्दत पा 
हो जाती है| काव्यऋला का उदाहरण काम दे जाएगा । हिन्दी की रीति- 
कालीन कविता की बाहजाही में प्राय, लोग अपनो सच्ची आनन्द-सत्ता 
का तिरस्कार करते है । स्वयं रीतिकाल मे तो और भी अधिक करते होंगे; 
अन्यथा क्या रीतिकाल्ीन कविता अपने समय की परिपाटी बच ज्ञाती। 
रन्‍्तु उसकी तुलना बाल्मीकि या कालीदास की कविता से तो कीजिए । 
पढ़ते बाले वाल्मीकि और कालिदास की सहतानन्दवृत्ति से स्वयं इतन 
तन्मय हो जाते हे कि इन्हे बजसापादाली बाइबाह़ी की सथ हो नहीं 
होती । पर यह केवल एक बात है। इसके साथ ही कया हम यद्र भी नहीं 
देखत कि दोनों कॉकियों की सहजानन्दब॒त्ति की सजीवता, स्फुरणशक्ति, 
आज़ तक होनवाले कवियों के लिये प्रण का रूप बन कर चल रही है, 
जब कि हिन्दी का रीतिकाब्य दो-तीन-सो वर्षों मे ही, अथात्‌ वर्तमान 
युग में, लोगों के लिये आकर्षण सहों, बल्कि विकपण का हेतु बत गया 
है। उस काव्य का म्फुरणण, उसकी प्रेश्शा, उसकी ज्ञोविनी-शक्ति कहाँ है ? 
आजकल की छविता में जो छुड्ध हम देखते हैं बह बस्तुत: रीतिकाल की 
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कला ववषयिणी आतरजन।-तत्कालीन कावता की मरणामुख्ा ग्वृत्ति का 
जीवनोन्मुखी अतिक्रिया है, उसकी स्फुरण-परम्परा नहीं । 

समय-रंग क्रिया-प्रतिक्रिया की क्रीड़ाभूमि है। सोन्दय की अतिक्रिया 
विल्ञास नहीं, विलासिता है | विज्ञास तो सौन्दर्य का स्फुरण है, व्य(पार 
है | माया भी ब्रह्म का बिलास है, परन्तु मायाउवश ब्रह्मवत्ति की प्रतिक्रिया 
हं। इस प्रतिक्रिया के चक्कर में पड़कर मनुष्य अपने उस विवेक से हाथ 
थो बैठता है जिसके सहज उद्यम में उसने अपनी आनन्दर्ात्ति को कला- 
भावना के रूप में स्वाभाविक स्फ्रणव्याप्ति दी थी। 

पर यह तो कैसे कहा जाए कि ममुष्य को इस तरह के प्रपंच मेन 
पड़ना चाहिए । और न चाहिए! में यदि कोई बल्ल होता तो काश से 
आज शायद चाहिए? शब्द ही न रह गया होता। दुनिया के इतने-इतने 
अध्यात्म-दरशर्ता के होते हुए भी क्या महुष्य-समाज किसी थुग में भी 
माया में प्रपंचं से एछ््स बच पाया है ? फिर, कल्ला के ग्रपंच में भी 
फेसना ही पढ़दा है | 

मनुष्य के विवेक को उसके दिल पर थाड़ा-बहुत काजू है, परन्तु विवेक 
और दिल दोनों ही दुबवल है। परिस्थितियां के आग दोनों हो दब जाने 
हे । शुद्ध सीन्द्य-आनन्द की वृत्ति आकषण के रूप में व्यवहार का बीजा- 
रशापण करती है ओर कज्ञा इस बीज का अंकुरित और पलल्‍्लबित करती 
है। सौन्दयव॒त्ति के आकर्षण में ही किसी प्रकार की संम्कृति का तत्व 
रहता है । कला की सामाजिकता का अर्थ जहाँ एक ओर व्यवद्यार को 
संम्कृति प्रदान करना हैं वहीं दूसरी ओर उस संस्कृति की विधि का निर्माण 
करना भी है। एमा करके कल्ञा संस्कृति की निर्देशिका, उसका शास्त्र बन 
जाती हैं। रसा करती हुई कला सामाजिकता को जितनी ही प्रबल बनाती 
जाती है उतनी ही, फिर. बह स्वयं निरवेल होती जाती हैं। सामाजिक 
सोन्द्य कला है, वह त्ह्म की आनन्दवृत्ति की बिवेक-कल्पित, अथवा 
दूखर शब्दों में चित्पेरित', व्याप्रि है; परन्तु समाज स्वयं उपयोग और 
व्यवहार के खाध्यों से अधिकाब्िक वैधता जाता है | कला अपनी 
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सामाजिकता म॑ उपयाग क द्रव्या, व्यापारा आर अवस्थाओ तक से अपने 
को व्याप्त कर लेती है| परन्तु छसा करने में उपयोग के सामने उसका स्थान 
गौण बनने लगता है, क्‍योंकि उपयोग के मूल में आदिस पाशव आव- 
श्यकताओं की अनिवायता है| इस स्थिति में क्ना सामाजिकता की 
निर्देशिका के स्थान से च्यूत होकर सामाजिकता द्वारा स्वयं निर्टिष्ठ होने 
लगती है। समाज की मानसिक प्रक्रिया से, उपयोग-व्यवहार ले अनु- 
रंजित कला से उसकी (कला को) 'वेशिप्टता बहुत कुड्ध दूर होने लगती 
है, जिससे वह धीरे-धीरे रूढ़ि की वस्तु बन जाती हैँ ओर इदय की शुद्ध 
सौन्द्य-आनन्ववृत्ति से उसका विच्छेद हो जाता है। तव॒ कला प्रप॑चा- 
त्मक हो जाती है ओर समाज को भी अपनों मिथ्या रूढ़ियां में फँसा 
कर उससे अपना बदला चुकाती है । रीतिकालील काव्यकला मे हम इसे 
देख सकते हैं। इसी में सामाजिक परिस्थितियों के वश से द्वार्दिक वत्ति- 
यो तथा बिवेक के अमिभाव की भी क्रीड़ा देखी जाती हे । ह॒ 
समाज की परिम्थितियां की बात, स्त्रय॑ समाज के वश की भी सदा 
नही रहती | हृदय ओर विवेक की डुबलता से समाज बाहरी प्रभावों के 
सामने झुक जाता है। जोवन-विकास के विस्तार में इस तरह के ध्रशाव 
आते दी हैं, और इसलिये हम आत्मग्रशस्ति के भाव॑ से, यदि चाहें ते।, 
यह भी कह सकते है कि इन प्रभावों के बशीभूत होना हृदय-दृत्ति और 
विवेक की दुबलता नहीं, बल्कि उनका विकास है। परन्तु जहाँ यह 
प्रभावित होना हृदय की सहज आनन्दब॒त्ति की अनुकूलता में होता हे 
वही उसमें विकास का रूप रहता है। जहाँ वह उपयोग-व्यवहार की मज- 
बृरियों से हाता हें वहाँ बह दुबलता का ही द्योतक हें। जो भी हा, यह्‌ 
यथार्थ है कि भिन्‍त-मिन्‍न प्रकार के भावों में सामाजिक परिस्थितियाँ 
बदलती रहती है, ओर इस परिवर्तन के साथ-साथ कल्ला, सीन्दर्य-शास्त्र, 
का रूप भी बदलता रहता है। आजकल को सामाजिक परिस्थितियों में 
क्रेश-शब्भार का रूप अंग्रेज़ी ढेंग की ऋट-छोट का है, ज्ञो किसी पुराने 
ज्षमाने मे काकपक्तु-धारण की प्रणाली का था। संगोत का जो रूप पहले 
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यह आनकल का सामानिक रत स सिनेमा सगात सआप न हो 
रहा ह पाश्चत्य प्रभाया का बर्यता म हसारा काव्यकना का भा सिन्‍्ल 
रूप हो गया | उपयोगी शिल्पों की सर्याद्र भी घदल गई है । 

परिस्थितियों के चक्कर से उपयोग और व्यब॒हार से अस्त होकर 
सौन्दय-सम्बन्धी भावना अपनी बिशिष्टता कायम रखन की प्रतिक्रिया 
करती हुई अपने को द्विवा करके उपयोगी कला और ललित कल्ना के दो 
नामों से अभिहित कराने लगती है। निधघ्सन्‍्दह उपयोगी कला के बसे 
में हम सौन्दर्य भावना की व्यापकंता का एक वहुत बड़ा अनुमान लगा 
सकते हैं, परन्तु “ललित कल्ला” कहने से भी उसकी विशिष्ठता का कोई 
विशेष उपकार नहीं होता । काथ्य और संगीत जैसी लबित कलाओं को 
भी सामाजिक उपयोगिता का भार वहन करना ही पड़ता है जिसमें, 
जेसा कि कहा जा चुका है; वे ममाज-संस्कृति की निर्देशिका न रह कर 
समाज-संम्कति स निदिष्ट होती है। यहाँ एक बार फिर रीतिकालीस 
काबता का हो उदाहरण दिया जा सकता हैं। 

परन्तु यद्यपि कला अपने रूपों में बदलती रहती है, सौन्दय का रूप 
नहीं बदलता; केबल उसकी बृत्ति कल्लान्माया के चढ़ाब-उतार-पूर्ण 
आवेशों मे उसरती या दवती रहा करती है। यदि हम इसमें सहमत है 
कि सीोन्दर्य-भावना आनन्दरूप त्रद्मवृत्ति ही हे, अथात यदि सौन्दय- 
भावना आनच्दतत्त्व का ही प्रतिफलन हे, तो हम इस बात को भी 
स्वीकार कर लेंग कि आजकल अमग्रेज़ी कट के वालों में वही सोन्दर्य है 
जो किसी पुरान जमाने के सामाजिकों के लिए उनके काकपत्त में था| 
इसी साँ नि पाश्चात्व देशों मे कभी कामिनियों के लस्बे बालों का सौन्दर्य 
आनन्द-बधक था, पर आज उसके स्थान में हम तरह-तरह के लहसियों 
ओर धूधरों के विन्यास से सुसज्जित काकपत्षों (000४० |9 ) पर 
मोहित होते है। समाजों की विभिन्‍नता से एक ही प्रद्धार की कला के दो 
या दो से अधिक विभिन्‍न रूप हमको एक ही समय में देखने को मिल्ल 
सकते हूं । भारतीय तथा पारचात्य समाजों की संगीत-कज्ला और सुस्य- 
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कला अपन अपन रूपा मे दाल, स्थाना म॒ एक दूसर/ स बिलकुज्ञ ही 
भिन्न हैं, परन्तु दोनों में सोन्दर्य एक ही है। ढोतों स्थानों की ऋलाएँ 
अपने-अपने सामाजिकों में एक ही आनन्दवृत्ति का उन्मेष करती हैं। 
यहाँ हम यह देखते है कि सामानिकता की उपयोग-जटिल विकतियों 
के सामने कल्ला यद्यपि दुवेल पड़ते-यड़ते रूढिगत होकर कसी-कभी 
निर्जीब-सी भी हो जाती है, तथापि सौन्दर्य का पराक्रम सदा अमप्रतिहत 
रहता है। इसोलिए बह एक कल्ारूप के जीण हो जाने पर अपने 
उद्भास के लिए उसके रूपान्तरों को उद्भावना कर लेता है | एक अकार 
का केश-विन्यास जब रूढिंगत होकर सामाजिकता के निर्देश से रिवाज 
का ही वाहनमात्र रह गया और सोलय-वहन में असम ही उठा तो 
मूल सौन्दर्य-प्रेरणा (आनस्-मेरणा) भी चौक उठी और उसमे चुप- 
चाप विद्रोह कर केश-श्ूंगार का रूप पलट दिया। फैशना से होनेवाली 
तरह-तरह की अदल-बदल प्राय: इस प्ररणा से भी हुआ करती है, 
जो सौन्दर्य स्वभाव की अन्तगत वात है । कलाओं के जिस अस्थेय का 
पहले जिक्र हुआ हैं उसमें निहित दोवल्य के भीतर से जब परिस्थितियों 
के पाश को शिथिल्ष करन की चेतना कभी-कस्ती जागरित होती हे तो 
बस्तुतः बह मूलात्ममूत सोन्द्यानन्द के आत्मअसार का ही उद्यम द्वोता 
है। जब यह उद्यम सामाजिक जीवन के अधिकांश ज्षेत्री को व्याप्त कर 
ता है तो बह एक ज्ञागरण-युग (२९०७७॥६४०००० 9८८०० ) की जन्म 
देता है, जिसमें कल्ाओं का तवज्ञीवन हवा हे । यूरोप के मध्यबुगीन 
रिनेसेन्स को तथा भारत के असहयोग-समय से उदित हुए बतंमान 
जागरण को देख लीजिए। विभिन्न सम्ाजों या संस्कृतियों की अलग- 
अलग परिस्थितियों को अपने अनुकूल बनाकर तदनुरूप कलापद्धतियों का 
उदय करना भी सौन्दर्य के विश्वव्याप्य आत्माभिव्यय्जन-पराक्रम का 


/ बपुर श्ष[ए 


ही काम हे। 
सौन्दय-प्ररणा को सहज व्यापकता से कल्ला ने जीवन के अत्येक- 
क्षेत्र को, मानव प्रगति की प्रत्येक चेष्टा को अधिकत कर रक्खा है। 


१ कला आर सोीनन्‍्तय 
जितने प्रकार को मानव-प्रगतियाँ हो सकतों है उतते ही प्रकार की 
कल्नाएँ भी मिल जाएँगी | विश्वात्मा ने प्रत्येक्ष प्रकार की चेट्टा में अपनी 
स्फरशशीलता का परिचय देने के लिए उस सजीवता, रम्यता, का सहज 
रूप दिया है। उसकी प्रगति-चेट्ाओं तथा तद्गप कन्नाओं की गणना 
करना असम्भव है। तथापि सौन्द्रयवृत्ति के अन्वेयकों ने उन आधारों 
का स्थूल वर्गीकरण करके, जिनको लेकर मनुष्य प्रगतिशील होता है, 
कलाओं का भी उपयोगी अथवा लकल्षित, मूत्त अथवा अमूल, नामों 
से बर्गासुसन्धान करने का प्रयत्न किया है । 

परन्तु वर्गोकरण में जहोँ विभाजन की पद्धति रहतो है बह्ी उसमे 
क्या एकीकरण की पद्धति भी दृश्य नहीं है ? वर्ग विभेदमयी एकता या 
एकतापूर्ण विभेद के आधार पर ही बनते है । तब हम यद्द पूछते है कि 
क्या अन्ततः सब कलाएँ एक ही नहों है ? हम जोबन में देखते हैं. कि 
यद्यपि अल्लग-अलग कज्ञाएँ अपनी अलह॒दगी में ही अपना अस्तित्व 
प्रदर्शित करती हुई प्रतीत होती है, तथापि क्या थे एक-दूसरे से अपना 
संयोग काती हुई भो दृष्टिगोचर नहीं होतीं ? संगीत ओर नृत्य या काव्य 
ओर संगीत का मेल नो, खेर, लालित्य के आश्रय से आप मान लेंगे ; परन्तु 
क्या यह अमाननीय है कि संगीत, काव्य और दृत्य के आनन्दास्ाव 
के लिए मुन्दर, सुसज्जित तथा विद्युतरश्षा या माड़फानूसों को जगमगाहूट 
से स-आलोकित भवन अथवा, फिर, चन्द्र-मशालची के कोमलोज्ज्बल 
सौहाद से स्लिग्य लता-व्यजन व्योमवित।न की अपेक्षा भो हुआ करती 
है? कया सुआरों के रहने की वस्ती में या किसी ऐसे स्थान से जहाँ शेरों 
की दहाड़ से पल्ायनवुत्त चरणों की पत्चायनशक्ति भी मारी गई हो नृत्य 
गीतादि की सम्भावना हो सकती है ? नहों, बल्कि सृत्यगीतादि को 
रम्यता के रूप मे प्रस्फुटित करने वाली प्रकृति या मनुष्य की वास्तुकला 
प्रकतिकृत अथवा मनुध्यकृत चित्रों स द्वि गु्णीकृत होचा भो चाहवी 
रहती है। इतना ही क्‍यों, साधनों के अनुसार शिल्प या उपयोगी कलाओं 
का भी वही योग दी जाता है । अवसरोपयुक्त सुन्दर बेषभूषा की धारण कर 


कला आर सोन्लय । 


हम जब चादा था सान की तश्तारया से पान-इलायचा का दोर चल्लात ह 
तथा नए-से-नए नमूने के गिलासां या प्यालों में मादक स्कृर्ति का आवा- 
हन करते है तो कया हमारी कलाबूत्ति सें चार चाँद नहीं लग जाते ? फिर 
भी, ऐसे समय की कलाबुत्ति में क्या कल्ाओं के वर्गो की चेतना कोई काम 
करती रहती है ? क्‍या हमारी उस समय की सोन्र्य-भावना, आलनन्दवुत्ति, 
का कोई बगाधार विश्लेषण हो सकता है ? अपनी एकता में बहों आनन्द 
पृस्यरूप होता है, केवल एक ओरे पूर्ण एञ्र होता है । कलाओं के परस्पर 
सहयोग की यह प्रवृत्ति क्या इंस बात की घोषणा नहीं करती कि अन्ततः 
सब कल्लाएँ एक है. क्‍योंकि सौन्दर्य एक है, आनन्द एक है। और बह 
एक इतना बड़ा है जितना बड़ा कि यह ब्ब्यांड हैं 
... हाँ, जितता बड़ा कि यह अह्यांड ही है। क्योंकि कलाएँ उपयोग और 
व्यवहार भे रुद्ध होने के कारण कहीं न कहीं सीमित हों जाती है। 
सामाजिकता की सीसा न सोन्दयानुभूति का भी अपनी सोमाओं में ही 
यथासाभ्य इखने की चेष्टा की है| परन्तु केन्‍ल सौन्दर्यानुभात सीसाबद्ध 
नही है| आनन्दत्नह्म को किसने बॉधा है। अत' सामाजिकता में ही हम 
कलाओं की सीमा का विस्तार कर उन्हें संयोजित करते हैं, झिसका 
उदाहरण अभी दियाजा चुका हूँ । परन्तु यह बिस्‍्तार सामाजिकता 
की सामथ्य-सीसा से आगे नहीं बढ़ पाता है। उससे हमें जो आनन्द 
की पूर्णता मिल्ञती है बह, वास्तव सें. पूणता का आभासमात्र हैंजो 
कभी-कभी अलच्य रूप में यथा पूणता की बॉछा को तीत्र कर वता हे | 
तब हम कल्ञा की वेड़ियों को काट देते है। हमने सौन्दय-प्रेमियों के मुख 
से अखिल प्रकृति का, ब्रह्म की मसायासांत्र को. चित्रकृत्रों, शिल्पकर्त्री, 
कबयित्री, संगीत-दात्री के नामो से सम्बुद्ध होते सुना है। सूखे हरे पत्तों 
की ताल पर वायु की सरसराहट का संगोत बहुतों की हृदयप्रन्थि का खोल 
देता है। शा ए॑ ६१५ 87८०७ से किसी को अपनी आत्मा की एक- 
तानता प्राप्त होगई थी। एक सज्जन को,जिन्हे शायद उन्मुक्त अ्रकृतिके सह- 
बास का अवसर अधिक न मिला होगा, रेलकी गतिक्ी नपी-तुलो ध्यान 


१० ऋला आर सौदये 


अथवा नए जूतों को चर मर में अ्रद्धत सगांत सुनाई [दया करता या 

नपातुलापन, अवयवों का सामंजस्य, अवश्य कला का भी आब- 
श्यक गुण प्रतीत होता है। इस सामंजस्य से इन अबयबों का संगठन, 
जिससे सब की एकता वनती है, घटित होता है । सामाजिक कलाओं में यह 
सामंजस्य दिखाई देता है | श्रकृति की कल्ला में तो बह इतना दिखाई देता 
है कि दिखाई ही नहीं देता | सब कुछ इतना एकाकार, पूणरूप, हो जाता 
है कि अबयवबों का पता ही नहीं लगता | 

फिर भी, अकृति सायमात्र है | बह मिथ्या है, इसलिए कि वह किसी 
असल की नकल करती है। अतः उसके द्वारा जिस पूरा ता को हम देखते 
है बह भी एक आभास ही है। पूर्ण सौन्दर्य-आनन्द की बुत्ति जब इसे 
समम लेती है तो मनुष्य योगी बन जाता है ओर चिरन्तन ज्योति के 
अखिल सौन्दय को प्राप्त कर बह अपने अखिलामन्द रूप को ग्राप्त करता 
है। सच्चो कला यही है; क्‍योंकि सौन्दर्य भी प्रकाशरूप ही है--उससे 
हमारी आँखें खुल जाती है । ऑखें खुल जाती है,-कि हृदय खुल 
जाता है ! 

आलनन्‍दस्फुरण-रूपिणी सौन्द्यबुत्ति अध्यात्म है, कला उसकी अभ्यास- 
पद्धति है । 


र्‌ 
साहित्य के गुण 

साहित्य जब साहित्य कहलाने लगा तो बह सामाजिक वस्तु वन गया। 
संसार में जिसे साहित्य के रूप में पहचाना जाता है बह तभी बनता है 
जब हमारी उक्ति एकाधिक व्यक्तियों का, अथात्‌ वक्ता के अतिरिक्त श्रोता 
का भी, लक्ष्य रबतो हे । इसका अशभिप्राय यह कि व्यक्तिगत आननन्‍हों- 
दूगार को समाज ने अपने लिए स्वीकार किय। तो उद्गारी के लिए भी 
समाज को स्वीकार करना स्वाभाविक हो गया । अब समाज में उद्गारी 
इस बात का भी लक्ष्य रक्खेगा कि उसके हारा की गई जीवन की आदकृत्ति- 
आनन्द का 'उद्गार--समाज के लिए भी जीवन को पुनराबुत्ति हो और 
उसके आनन्द का हेतु बने । यहाँ, मालूम होता है कि, समवेदना-- समाज के 
भानसिक चोकफा के साथ अपने सानसिक बी का आरोप--कल्पना--की 
प्रतिष्ठा साहित्य मे हो ही जानी चाहिए। यह स्वाभाविक पद्धति है। 
जोबन के मुखदुःखादिक में व्यक्तितत रूप-बेविध्य के होते हुए मी उनमें 
अत्यन्त समानता भी है, और उत्तकी अनुभूति तो सर्वत्र एक ही है | रूप- 
वेविध्य से केबल अनुभूति की मात्रा पर असर पड़ सकता है अथबा 
व्यक्तिगत उद्गारों के ढँगों में विभिन्‍्नता आ सकती है ; परन्तु अनुभूति 
के जिस मूल तत्त्व की व्यंजना होगी वह सब-सामान्य ही है! इस बात 
को समाज ने समझा और फिर धीरे-धीरे कुछ ऐसे सब-साधारण प्रमुख 
अनुभूति-सूत्रों को ढूंढ लिया जिनको लेकर साहित्य सामाजिक बन 
सकता है। ये सूत्र वोमिज सानव-हृदय के छुड्ध चिरबन्धी भारतत्व है 
जिनकी अनुभूतियों को आउ-नो स्थायी भावों के नाम से पुकाय गया है| 


श्ष्ठे कला ओर मसोब्टय 


सामानिक नीयनल का रूप व्ययहार है. शुद्ध ऐकान्तिक आन दो 
दगार व्यक्ति का साहित्य है ओर बह व्यावहारिकता का अपन्षी नहा है 
परन्तु सामाजिक साहित्य व्यवहार की उपेक्षा कैले करेगा ? फल्त: सम- 
बेदना और कल्पना का युग्म, व्यक्ति-हदय के बोझ के साथ उद्‌गीरक 
के हृदय के बोस का आरोप कराता हुआ, समाजगत सन्बन्धों और व्यव- 
हारों के साथ भी अवश्य तादात्म्य तलाश करेगा। सामाजिक सम्बन्धों 
की दृष्टि से वह आदशोन्मुस्य होगा, सामाजिक व्यवहारों की रृष्टि से 
यथार्थन्मुख | आदर्श और यथा में से किसी की अनिरंजना न हो 
जाए, दोनों में सन्‍्तुलित सामंजस्य रहे, इसका उत्तरदायिः्व कल्पना और 
समवेदना के निज्ञी सामंजस्य पर है। यह होगा तो साहित्य “कान्ता- 
सम्मिततयोपदेशयुक्‌” होगा और अपनी सामाज्िकता की साथंकता मे 
सर्यंज्षस व्यवदह्दरथिद' होकर वह यशसे?, अथकतेः और 'शिवेत- 
रज्तये” होगा । !' 

जब तक साहित्य में सामंजस्य-गुण रहे तब तक आदशे' ओर 
अथाथ! शब्दों के प्रयोग की आवश्यकता ही न पड़ी । परिस्थितियों के 
प्रभाव से जब सामंजस्य-ुणों का हास हुआ तो एक या दूसरे की अति- 
रंजना में एक-दूसरे का विवाद आरम्भ हुआ और यथाथवाद' तथा 
आदशंवबाद' जैसी दो चीज़ों को साहित्यिक उद्दे श्यों में प्रतिष्ठा हुईं । 
परन्तु इन दोनों के बिवाद सें यहाँ ल पड़कर इतना तो अवश्य कहा जा 
सकता है कि आनन्द और उद्गार--जीवन की पुनराध्रत्ति के-मूल 
तस्वों की प्रतिष्ठा में सामाजिक यथाथ व्यवहार की स्थासाविकता तो 
अनिवाय ही हे । 

ओर, सामाजिक जीवन में जब तक स्पा ( (०7फ््धांधणा ) का 
भाव पैदा नहीं होता वव तक सामाजिक सम्बन्धों में म्ेसर्गिकता सी 
रहती है जिसमें आनन्दोद्गारवृति साम्राजिक-सम्बन्ध-सम्बन्धी किन्‍्हीं 
अति कल्पित आदर्शों का आविष्कार नहीं कर पाती | ऐसा यदि बह 
करे तो व्यावहारिक जीवन की आवृत्ति नहीं बनती, क्योंकि फिर उससे 
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व्यवहार की स्वाभाविकता नहीं रहती, और फलतः आनन्दोदूगार 
आलनन्दोदूगार नहीं रहता । अतः स्वाभाविकता में सामाजिक व्यक्ति के 
व्यवहार की अक्षुरण रखती हुई हमारी आनन्दोद॒गास्प्रकृति अपने 
प्राकूसामाजिक प्राकृतिक जीवन की संबेदनाओं को, उन्हें कोलुक से देखती 
हुई, सम्बन्धों के आदर्श में चरितार्थ करती है। यह कौतुकब्गात आनन्द 
की सहधर्मिणी और संवेदन तथा स्वाभाविक कल्पना की सहोदरा है और 
सद्यःपरनितवर सि में अत्यधिक सहायक होती हे! 

ध्यास रखना चाहिए कि कातुक कौतुक ही है, उसकी कोतुकता में 
हो उसका निमित और उपादान है। अत. वह सामाजिक जीवन की 
पुनराबृत्ति मे बाधक नहीं होता और, साथ ही, किसी अन्य अतिक्रान्त 
जीवनबृत्त की पुनरावृत्ति करता है। यह वात न होती तो हम वाजीगरों 
के खेल भो न देखा करते। साहित्य में इस प्रकार को कोनृहलब्ृत्ति 
को आजकल “रोमांस” (२०००४7८८) कहा जाता है, जो प्रारम्भिक युगों 
के सामाजिक साहित्य का आहठश है। देशिए कि क्गभग सब देशों का 
समस्त प्रारम्मिक साहित्य रोमांटिक इृष्टिकोश रखता है। बतेमान युगों 
का साम|जिक-सम्बन्ध-सम्यत्वी आदर्शताद सामाजिक कल्पत। का सहो- 
दर नहीं है, बह व्यक्ति की स्पवा की एक उपज है। इसलिए उसमे न तो 
जीवन-व्यव्रहार की स्वाभाविकता (पुनराग्राति) ही है ओर न रोमांस 
ही | वह आनन्द का मूल हेतु नहीं वन पाता ओर समाज द्वारा नहीं 
ग्रहण किया जाता, जिसको प्रतिकिया मे समाज में अतिरंजित यथार्थवाद 
को रचनाएँ होने लगती है । पिछले पदूचीस-तीस वर्षो के हिन्दी साहित्य 
में इस क्रिया-अतिक्रिया के काफी उदाहरण मिलेंगे | 

अब तक की विचारणा द्वारा जीवन की आदुन्ति को लेकर आलनन्‍्दो- 
दूगार-स्वरूपी साहित्य के सहज ( अथात्‌ जोबनाबरति, आवन्द और 
उद्‌गार, की इृत्तियो से प्रतिफलित) गुणों की सूची मे हमें जो तत्त्व प्राप्त 
हुए हैं--कल्पना, कौतुक (आदश) और स्वासाविकता ( यथार्थ )--उनके 
समायोग के लिए, उन्हीं के स्माहार में, हम स्पष्टता (०४7४७ और 
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डिव्यरांता८४४) का नाम सी ले सकते है. वस्ठुत स्पट्टता इन गुणों की निर्व्या 
चता की कसोटी है निस साहित्यिक कृति म उदगार की स्पष्ठता हे उसम 
उद्गार का प्रभाव (आन का सान्तिध्य) भी अवश्य रहेगा, जिसका 
मतलब यह होता है कि उसमें जीवनाबत्ति, संकल्प कोतुक और स्वाभा- 
विकता के तत्च भी अवश्य होंगे । 

यह स्पष्टता केबल व्याकत बाणी पर ही निमर नहीं है। व्याकरण- 
सिद्ध वाक्य सामाजिक व्यवहार में सुकरता अवश्य उत्पन्त करते है: 
परन्तु बहुत-से अवसरों पर, विशेषतः उद्गार के अवसरों १९, अव्या- 
कृत उक्तियों में ही अधिक बल हृष्टिगोंचर होता है । उद्गार की मूल 
प्रझाली, लययुकत बाणी या पद्मयवाक , अव्याकन ही है। देनिक व्यवहार 
की बातचीत म॑ भी व्याकरण पर अधिक ध्यान किनने लोग दे पाते है | 
तब हमारे लिए यह देखना आवश्यक हो जाता है कि सामाजिक साहित्य 
की स्पठ्ता का रूप कल्पना; कौतुक और स्वाभाजिकता के सहयोग में किस 
प्रकार निधरित होता है । 

स्पष्टता का अर्थ तो सीधा है | दैनिक व्यवहार की वातचीत में मी 
हम पहली बात यह चाहते है कि हम जो कुछ कहें उसे सुननेबाला भल्ते 
प्रकार, अथात्‌ केवल शब्दा्थ के रूप मे ही नहीं बल्कि हमारे मनोगत 
उद्देश्य के साथ, समझ सके। उदाहरण के लिए, कुम्हार का लड़का 
आपको बतलाता है कि घड़ा दो पेसे का है। निस्सन्देह उसके कथन में 
यह होना जरूरी है कि जिस घड़े को आप चाहते हैं उसी का मूल्य 
आपको बतलाया गया है, और वह मूल्य दो पेसा ही आपने घड़ेवाले के 
मुह से समझा है। यह आश्चय करने की वात नहीं है कि इतनी छोटी 
ओर सादी बातचीत में भी कथरी-क्ती श्रम पद्म हो जाता हे। कुम्हार 
की लड़का किसी दूसरे प्राहक से बात करता-करता, अथवा अपने व्यालू 
के ढुकड़े की बात सोचता-सोचता, भूल से आपको किसी दूसरी वस्तु 
का भी मूल्य बतला सकता हैं, अथवा उसके कहने का ढेँग कुछ ऐसा हो 
सकता है कि आप ठोक नहीं समझ पाते या, फिर, आपके सुनने में ही 
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कुछ त्रूटि रह जाती है। छुम्हार के लड़के को यदि अच्छा दुकानदार 
बसना है तो उसे चाहिए कि बह अपने विचारों को असंगवद्ध रकखे 
ओर ठीक मौके पर, ठीक व्यक्ति से,ठीक परिसाण में, ठीक ढेँग से बोले | 

साहित्य की सष्टता के लिए साहित्यक्रार (उद्‌गारी व्यक्ति) को भी 
कुछ ऐसा ही करना पड़ता है शायद अधिक परिष्कार के साथ, क्‍योंकि 
उसे एक साथ एकाधिक व्यक्तियों से बोलना पड़ता हे। सुननेवाले की 
सुनने की त्र॒टि की जिम्मेदारी कुम्हार के लड़के पर नहीं है: परन्तु 
साहित्यकार के ऊपर यह ज़िम्मेदारी है। कुम्हार का लड़का जहाँ सुनने- 
बाले की गरज्ञ से बोलता हे साहित्यकर वहाँ अपनी गरज़ से बोलता 
है | साहित्यकार का श्रेय इसी में हैं कि वह अपनी गरज़ को सुननेवाले 
की गरज़ बना दे । 

साहित्यकार की गरज़ का अथ और कुछ नहीं, केवल उदगारी का 
अपने मानसिक बोक को दूसरों की सहानुभूति में हलका करना है | 
अपनी गरज़ को समाज की, ओताओं की, गरज़ वनाने का अर्थ होता 
है श्रोताओं की सामान्य रूचि को समझता ( स्वाभाविक्ृता ) या फिर 
श्रोताओं में एक सामान्य रुचि पेदा करना (आदेश)! समाज रूप सामू- 
हिक श्रोता का भी बोलनेवाले के लिए वही स्थान है जो कभी दरबारी 
कवियों के लिए “दरबार” का होता था | परन्तु “दरवार'! अधिकतर एक 
ब्यक्ति होता था, अनः दरबारी कब को अपनी आजीधिका के लिए उस 
एक व्यक्ति का दास बनना पड़ता था, जिसके कारण उसकी बोली उसके 
अपने बोम का लिहाज़ शायद बिलकुल न कर पाती होगी और इसलिए 
सही उदगार भी न बन पाती होगी। साम्राजिक बक्ता एक व्यक्ति की 
रूचि का दास नहीं, पर समाज की व्यापक रूचि की वह अवददेलना नहीं 
कर सकता | इसीलिए हम देखते हैं कि संसार के साहित्य में श्ंगारी 
रचनाओं का इतना अधिक बाहुलय है । 

स्थूल सामूहिक रुचि को देख लेना तो अधिक कठित नहीं है । परन्तु 
जब सब कोई समूह-सस्बन्धी एक ही बात को एक ही तरह देखने लगते 


पर कला आर सौन्दय 


है तो समूह की आहिकाबृत्ति में से संवेदना जाती रहती है--बह कुंठित 
सी होने लगती है। सुबह से शाम तक यदि आपसे एक के बाद एक, 
असंख्य व्यक्ति बरावर कहते रहें क आप तो बड़े सुन्दर हैं तो कया 
अन्तिम, या मध्य के भी, कहनेवाले के शब्दों का कोई अर्थ आप ग्रहण 
कर सकेंगे ? और यदि कर भी सकेंगे तो क्‍या उसी तरह जिस तरह 
स्बप्रथम कहनेवाले के अर्थ को आपने ग्रहण किया था ? दूसरे शब्दों 
में, इन बाद के कहने वालों के शब्द आपके लिए अस्पष्ट हों उठेंगे | यह 
अस्पष्टता साहित्य की बही निगु सता है जिसके कारण, किसी भी हेतु 
से, कहनेवाले की बात का हम उसके पूर्ण प्रभाव के साथ अहण नहीं कर 
पाते | भारत के रीतिकालीन कवियों का झंगार श्रोता की रतिग्राहकता 
के सात्विक उद्दीपन में समर्थ नहीं है। 

इसमें सन्देह नहीं कि सामाजिकवा मानकता, मानवीय हेदयपरता, 
का पतिबन्ध है! परन्तु मानवता सामाजिकता का विस्तार है। लोकरुचि 
को दासता एक बात है और अपने उद्गार को लोकरूचि का अनुमोदी 
बनाना दूसरी | रीतिकालीन कवियों या अन्य चवस्सी-कथर्कों ने श्रोता 
की गरज़ को अपनी गरज़ बताया, अपनी गरज़ को श्रोता की नहीं । 
कुम्हार का लड़का भी शायद इस बात को समझता होगा कि घड़ा 
खरीदनवाले की गरज़् का केचल दास वना रह कर बह हर समय उसे 
घड़ा नहीं देता रह सकता। परन्तु कुम्हार के लड़के में यदि सौन्दर्य- 
उद्गार ( कहने की गरज, आनन्दोद्गार ) की वृत्ति हे नो उसके द्वारा 
बह घड़ा खरीदनेवाले की गरज्ञ का अनुमोदन करता हुआ भिन्‍त-भिन्‍ल 
प्रकार के सुरादी-गिलास-आदि बाद मे भी उसे दे सकता है। इसी भॉति 
यदि साहित्यकार के पास सात्विक डद्गार हैं तो समाज की सोमाओं का 
आदर करता हुआ भी बह सानवत्ता के विस्तारी अधिकार से उस 
सोमाओं को विस्तृत भी कर सकता है, समाज की रुचि को नए ढेँग से 
ढाल्न भी सकता है | तुलसीदास और “असाद” ने लोकरूचि की अबष- 
हेलना नहीं की ! परन्तु बे उसे ढाल सके, या कहिए कि उन्होंने उसके 
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मूल प्रवाह का ध्यान रखते हुए, अपने उद्गार और लोकरुचि को 
परस्पराजुमोदी बनाते हुए, मौक़े से उसमें से नहर काटी है। अपनी गति 
पाकर वह नहर यदि मूल प्रवाह से अधिक वेगवती और मतोहयरिशी 
बन जाए तो नहर काठनेवाला बधाई का पात्र हैं। सारांश यह है कि 
सामाजिक रुचि की विस्तारशील व्यापकता में बक्ता के निजी बोक्ों और 
उद्गारों के लिए उस देद तक पूरी गु'जाइश है जिस हद तक वे समाज 
के व्यापक, मानव-सामास्य, बोकों के अनुमोदी है। मानवता और 
सामाजिकता की निरन्तर पारस्परिक प्रतिक्रिया में इन दोनां का निरन्तर 
नवीन संगठन होता रहता है, जिसमें व्यक्तिगत डद्गार को अपनी शक्ति 
से नहर काटने के लिए प्रायः अवसर मिलता रद्द सकना है। ओर इसी 
नहर काटने मे लवीनतर संगठनों की बास्तब्रिकता का प्रतिरूपण भी 
देखा जा सकता हैं। आदर्श और यथाथ का यह मनोद्वर सम्मिलत है ।* 
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३ 
शिक्षा ओर संस्कृति 

जीवन के भीतर शिक्षा और संस्कृति की सापेक्ष स्थिति के ऊपर 
हृष्टि जाने पर ऐसा अनुमान होता है कि शिक्षा, जिस रूपए में कि हम 
उसे देखते-समझते आ रहे हैं, उतनी अधिक मोलिक वस्तु नहीं हे 
जितनी कि संस्कृति | मानव समाज में शिक्षा और शिक्षा के रूपां को 
किन्हीं लक्ष्यों को सामने रख कर ढाला जाता रहा है। परन्तु संस्कृति 
जीवन की किन्हीं प्राचीनतम परिस्थितियों ओर आवश्यकताओं में स्वतः 
विकसित होकर अपने मौलिक तत्वों की किसी प्रकार की परम्परा बना 
लेती है जिन्हें बाद की बदलनेवाली परिस्थितियों में भी बहू यथाशक्ति 
क्रायम रखने की चेष्टा करती रहती है। शिक्षा-सम्बन्धी प्रश्नों के निशय 
में मनुष्य के संकल्प और विकल्प का हाथ रहता है | विकल्पमूल संकल्प 
हारा वह उसके रूप ओर गति-विधि को बदल सकता हैं। परन्तु 
संस्कृति की निजी मोलिकता ओर सहज़ता के कारण उसके प्रति हमारा 
मोह होता है | यदि संस्कृति और शिक्षा को हम मानवीय सम्बन्धों की 
तुला में रख कर देखना चाहें तो शायद यह कह सकते हैं कि मानव 
जीवन में संस्कृति का स्थान यदि माता-पिता का सा है, जो स्वत: सम्भूत 
है और जशिनके प्रति हमारा मोह होना स्वामाविक है, तो शिक्षा सम्भवत. 
प्रेयससी या पत्नी के समान है जो उदं श्यों के हेतुओं से बदली या त्यागी 
जा सकती है | माता-पिता को बदलने के कोई अपवाद यदि कहीं देखने 
में आते हैं तो उनकी हम जीवन स्वभाव तो नहीं मानते; और ऐसे 
अपबादों का हेतु प्रायः सांस्कतिक न होकर कोई दूसरा ही होता है! 
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मलुष्य के नाते यदि हम इस सम्बन्ध को स्वीकार कर लें तो संस्कृति 
ओर शिक्षा का पारस्परिक सम्बन्ध सास-बहू का सम्बन्ध हो जाता दे। 
“संस्कृति' शब्द के व्याकरणिक लिड्ड का कोई आग्रह न है| तो सास”! 
के स्थान में “सास-समुर” ही कह दीजिए | मावा-पिता जिस प्रकार कुल- 
मयादा की अमुरूपता में पुत्र के हित का लक्ष्य रखते हुए वधू पसन्द 
करते है उसी प्रकार हमारी संस्कृति अपनी प्रतिष्ठा के अनुरूप हमारे 
हित का समन्वय करती हुई हमारी शिक्षा का विधान करती है| यह बात 
अलग है कि नाई-बारियों अथबा अन्‍य स्वार्थपूण वाहरी प्रभावों के 
कारण वधू और शिक्षा मनोनीव ढंग की आप्त न हो पाए । ऐसी परिस्थिति 
में यदि सास-ससुर निबल चरित्र के होते है तो वहू उन पर हावी हो 
जाती है; अन्यथा या तो उसका तिरस्कार होने लगता है या, व्यावहारिक 
तिरस्कार न करते हुए सी, हम उसकी ओर से सतर्क रहने लगते हैं था 
डदासीन हो जाते हैं। 

सास-ससुर और वधू के रूपक को, यदि चाहें तो, और आगे भी 
घटित किया जा सकता है। पर उसकी आवश्यकता नहीं है। उपयुक्त 
सम्बन्ध-कल्पना हारा शायद इतनी कात स्पष्ट हो जाती है कि हमारी 
शिक्षा का आधार हमारी संग्कृति है अथवा होती चाहिए; शिक्षा संस्कृति 
का आधार नहीं हा सकती ! 

शिक्षा का सम्बन्ध व्यक्ति से है या समाज से ? शिक्षा अहण करन 
बाला तो व्यक्ति ही होता है पर आजकल जब हम शिक्षा की चचा करते 
हैं तो हमारी अन्तश्चेतना में समाज ही उपस्थित रहता है । समाज के 
भीनर व्यक्ति से व्यक्ति के सम्बन्ध को ध्यान में रब कर ही शिक्षा का प्रश्न 
बनता और हमारे लिए विचारणीय होता हें। जिस व्यक्ति से हम अपने 
समाज का दूर का भी कोई सम्व॒स्ध नहीं मानते उसके कारण अपने लिए 
शिक्षा की एक समस्या खड़ी करने का हम कष्ट नहीं करेगे और समाज को, 
सासालिक व्यक्ति को, दी जाने योग्य शिक्षा का विधान बनाने वाला भी 
तो समाज ही है। इस बात से भी शिक्षा और संस्कति के आधार-सम्बन्ध 
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क उस उत्तर फ़ा समयन द्वाता दे जा सास-बहू की सम्बन्ध-कल्पना 
स अभी हमका सिला था 

समाज छोटे से छोटा भी हो सकता हे और बड़ से बड़ा भी । मार- 
बाड़ी समा|ज”,'गुजराती समाज”, या ब्राह्मण-समाज”, ' बश्य-समाज” 
आदि शब्द कहने के हम अभ्यासी है; परन्तु कभी-कर्भी “हिन्दू-समाज! 
“मानव समाज” जैसे शब्दों का भी प्रयोग कर लेते है। अपने क्ुद्र रूपों 
में समाज किसी बृहतर समाज के वर्गों, छोटे ठुकड़ों, का पयोय बन 
जाता हे, परन्तु अपने बूहनत्‌ रूप में क्या बह किसी ऐकानितिक विशालता 
को निरन्तर व्यातिका अतीक भो वन पाता है ? “हिन्दू-समाज” यो 
“मरानत समाज”? कहने में काल-सम्बन्धी अव्याप्ति तो प्रतीत होती 
ही है। वतेमान समय मे यदि हम “हिन्दू-समाज” शब्द का प्रयोग 
करते हैं तो उसकी व्यंजना अधिकतर बर्तमान समय के हिन्दू- 
समाज की ही होती है। “हिन्दू-समाज” की अपक्षा “हिन्दू-जाति” 
समय की हष्ट से, और देश की दृष्टि स भी, अधिक व्यापक मालूम 
हाता है। तो फिर, ऐसी दशा मे हम यह भी मान सकते है कि समाज 
जाति का एक अंग है। साथ ही, फिर, हम यह भी क्‍यों न मान लें कि 
छुद्र जातियाँ भी कभी-कर्सी किसी बड़ी जाति का अंग हो सकती हैं और, 
इस नाते, ब्राह्मणादि जो जातियों हैं वे हिन्दू-आाति का अंग है, और जो 
हन्दू-जाति है वह मानव जाति का अंग है। और इस सब दशन के 
लिप्कप में इतना और भी मान लेने मे कोई कठिनाई नहीं ठीखती कि 
समाज का सम्बन्ध वतमान से है, जाति का त्रिकाल से । 

प्रत्येक छुद्र समाज्ञ या जाति में उसकी चछुद्गता-सम्बन्धी विशवताएँ 
भी होंगी और उसके विशाल अंगियों को सामान्यताएँ भी होंगी । विशे- 
पताएँ बतेमान परिस्थितियों की आवश्यकताओं से उद्‌ भूत होकर बत- 
मान-परिस्थिति-जन्य आवश्यकताओं की पूर्ति की ओर हो उन्मुख होती 
है | परिस्थितियों के परिवतेन से विशेषताएँ भी बदली जा सकती हैं; परन्तु 
विशालता छुद्र परिस्थितियों पर निभर नहीं होती और उससे परिवरतत 
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बढ़ी आसानी से नहीं हो जाते । पिछले दो सी बर्षो मे भारत ओर संसार 
की प्रवृत्ति ओर प्रगांते में जिवन ओर जेसे परिवतन हुए है विश्व की 
प्रगति में कशाचित्‌ उतने और बैसे नहीं हुए । 
इस प्रकार कोइ भी तथाकथित समाज न तो हमको स्थायी ही 
दीखता है ओर न वह अपने आप में सम्पूर्ण, स्वतन्त्र, (2290]006”) 
ही है। हमारी शिक्षा का सम्बन्ध यद्दि समाज से ही है तो, इसी हेतु से 
उसका, सम्बन्ध जाति से भी है। समाज अपने सामाजिक की शिक्षा का 
विधान अपने ही हित के लिए करता है और इस स्वहित-साधन में वह 
सामाजिक व्यक्ति का सी हित करता हे--प्तामाजिक व्यक्ति को अपने 
हित-योग्य बनाने के लिए ठीक ढेंग से जीवित रहने को समथंता देकर | 
ओर, समाज का अपना हित अन्ततः उसका केवल अपना ही नहीं बल्कि 
अंगी जाति का भी हित है। इस साँति, शिक्षा के अभी तक केबल दो ही 
उहे श्यों को में समझ पाया हँ--जीवन-संघ्ष में व्यक्ति को सुख-पूर्वक 
आत्म-निर्वाह करने योग्य बनाना ओर. उसके द्वारा समाज तथां जाति 
की परम्परा और मयादा को क्रायम रखना । पहला उद श्य शुद्ध भातिक है 
ओर बतमान से सम्बन्ध रखने बाला है, दूसरा अभौतिक है और जिकाल- 
सम्बन्धी है | 
समाज और जाति की भयादा-परम्परा को क्रायम रखना व्यक्तिगत 
ओर सामाजिक विशेषताओं को जातीय सामान्यता से परिणित करके 
उसकी रक्चा में सचष्ठ रहना--हमारी शिक्षा को सांस्कृतिक बनाता है। 
सामान्‍्यता-समानता ही तो संस्कति हे। हिन्द हिन्दू समान है” यह 
हिन्दू-संस्कृति का बीज है, “मनुष्य मनुष्य समान हे” यह मानव संस्कति 
का मूल हे | 
रन्तु “समान हैं? क्‍या यो ही कह दिया जाता है ? केवल उत्तर- 
दायी व्यक्ति, उत्तराायों समाज, ही ऐसा कहने का अधिकारी है| जो 
उत्तरदायी व्यक्ति या समाज समानता की बात कहेगा बह समानता मे 
विश्वास भी करता होगा, वह समानता को विचार मे ओर आचरण से 
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सिद्ध भी कर सकेगा | जो इस प्रकार सिद्ध नहीं कर सकता उसका 
विश्वास मिथ्य है, उसका कहना एक प्रबंचना हे! 

समानता की सद्धि अध्यात्म है, समानता का आचरण अध्यात्म 
का आचरण है। इसी को दूसरे शब्दों में यों कह दोजिए कि अध्यात्म 
ही मामव संस्कृति है और जिस जात या व्यक्ति की आध्यात्मिक गति 
जितनी ही गहरी है उतना ही अधिक बह सांम्कृतिक हमारी शिक्षा का 
उदय और उद्दे श्य यदि सामाजिक है -- सामाजिक ही है, हम देख चुके ह-- 
तो हमारी शिक्षा का मौलिक रूप सांस्कृतिक, आध्यात्मिक, होगा ही होगा। 

यहाँ शायद यह समझा जाए कि में एक अव्यावहारिक सिद्धान्त 
की, आदर्श की, वात कह डालने के शिष्टाचार का पालन कर रहा हूँ। 
सम्भत्र है यह किसी अंश में सच हो, परन्तु सच यह भी है कि में स्वयं 
आंदशवादी नहीं हूँ । में अध्यात्मवादी हूँ, परन्तु आदश्शवादी नहीं। में 
देख रहा हूँ कि जिम तरह के आजकल के समाज बन गए हैं उनमें 
आध्यात्मिक शिक्षा की कल्पता तक अव्यावह्मरिक्त है। आजकल्त के 
छुद्र समाज--यथा आ्राह्मए-समाज, कायस्थ-समाज, बंग-समाज, गुजराती 
समाज, आहि--अपने अंगियों को भूल गए हैं। एकमात्र अपनी विशेष- 
ताओं की तरफ हो ज्ञागहुक रद कर वे, विशाल मानवता को कथा, 
हिन्डुत्थ् तक को भूल चुके है।इस एकपक्ञीय जागरूकता में यदि उन्हें 
सांस्कृतिक शिक्षा दी थी जाएगी तो उसका दुरुपयोग ही होगा | इसके 
प्रमाण) को हमारे शिक्षा-जगव और साहित्य-जगन्‌ (जो शिक्षा की 
साधन-भित्ति है ) मे कमी नहीं है । 

ऐसी दशा में सब्चे शिक्षार्थी को लोकिक सामाजिक शिक्षा के ऋल्‍ट 
में पड़ते हुए भी अपनी शिक्षा का उस्दायित्व स्वयं प्रहण करना 
पड़ेगा । इस शिक्षा के लिए वह अन्थां का अवलोकन ऋरे या न करे, 
गुरुओं के पास बेठे या न बेठे, जीवत और जीवन का संधर्ष स्थयं उसको 
वह शिक्षा देने का काम कर लेगा। जीवन जो शिक्षा उसे देगा उसमें 
बह जीवन के ययार् रूप को भी थोड़ा-वहुत अवश्य पहचानेगा । और, 
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औवन क्या है! भौतिक और आध्यात्मिक का संघर्ष ओर समन्वय! 
भौतिक और आध्यात्मिक, दोनों ही प्रकार की शिक्षाएँ वस्तुतः मिलती 
ही जीवन से हैं। हमारे और सवजातियों के प्राचीन अध्यात्म-द्रष्ठाओं 
ने अपने अध्यात्म को जीवन से ही सीखा था, और इस पकार संस्कृतियों 
की नींव डाली थी । 

जीवन से प्राप्त होनेवालों यह शिक्षा सब के लिए समान रूप से 
खुली है: और ऐसा मी नहों है कि व्यक्ति उसे ग्रहण न कर रहा हो! 
ज्ञानते, न जानते, वह उसे अहण करनी ही पड़ती है | यद्रि यह बात है 
तो हम उसे ज्ञान कर ही क्यों न प्रहण करें | 

तब, इस भाँ ति, हमारी शिक्षा के दो रूप बन जाते है--समाज-परदत्त 
एच्छिक शिक्षा, और जीवन-आदत्त अनेच्छिक तथा अनिवा् शिक्षा | 
पहले प्रकार की शिक्षा में क्षुद्चर्गीय विशेषताओं की संकीणेता हो 
सकतो है. परन्तु दूसरी शिक्षा जहाँ एक ओर सामाजिक विशेषताओं के 
बीच हमको संघर्ष के योग्य बनाने का प्रयत्न करती हैं वहीं, दूसरी ओर, 
वह सानवीय जीवन का निकटतम परिचय कराती हुई हमको उसकी 
सदाशयता, सबसामान्यताओं का भी पाठ पढ़ाने की सच्ची सामथ्य 
रखती है। जीवन से मिलनेवाली यह शिक्षा संस्कृति की भी जन्म- 
दात्री है | 

जीवन की व्यक्तिप्राप्य शिक्षा ओर समाज की सामाजिकप्राप्य शिक्षा, 
दोनों ही, इस प्रकार संम्कृति स बेधी हुई है--एक संस्कृति की जन्‍्मदात्री 
होकर, और दूसरी संस्कृति की सन्‍्तति बन कर | बस, इतना ही इस 
समय मेरो समझ में आता है। 





अखिल-मारतीय कुमार-साहित्य सम्मेलन, जोधपुर, में “शिक्षा और 
संस्कृति परिषद्‌?” के समापति-पद से दिए गए भाषण का अश । 


[2 
हक कप [आध्च 
जीवन अर साहत्य 

जीवम और साहित्य के अन्योन्य भाव की जिज्ञासा बहुत-कुछ 
स्वाभात्रिक है और, इसलिए, पुरानी भी है। मर्त्यों को नाव्यवेद का उप- 
हार दिये जान की हेतु-कथा सें इस जिज्ञासा और उसके समाधान का 
मूल दिखाई दे सकता है । काव्य को 'व्यवह्ार-विद्रे” बनलाने सें जीवन 
ओर साहित्य का संकुचित सम्बन्ध वन जाता है, पर “सद्य:परनित्र ति” 
में उस सम्बन्ध की मौलिक चरमता मलकती हैं। 

आधुनिक समय में जीवन और साहित्य के परस्पर सम्बन्ध के विषय 
में प्रत्यक्ष ढेंग से कहनबाला एक अंग्रज़ आलोचक हुआ है जिसके वाक्‍्यों 
का अनुवाद करके हिन्दी बालों ने हमे बतलाया है कि किबिता जीवन 
की व्याख्या है “अथवा” कविता जीवन की. जीवन स ओर जीवन के 
लिए है।” यह पहली वार हमने कविता या साहित्य की तुला में 'जीबन' 
शब्द का प्रयोग देग्वा । 

ह जीवन 

जीवन ओर साहित्य की परस्पर अपेक्षा की इस परोक्ष अथवा प्रत्यक्ष 
जिज्ञासा में जहाँ आचार्यो ने साहित्य के विषय से बहुत कुछ कहा है वहाँ 
जीवन के विपय में कुछ वतलाने की उन्होंने तत्यरता नहीं दिखलाई। 
घोर अथवाद से प्रपीड़ित बतेसान स्पधा-युग के बहुत से साहित्यकारों 
ने जीवन को भूख और सेक्स! ( मिधुन-भाव ) को दो-सात्र मूल सहज- 
बृक्षियों ( 75:0058 ) के रूप में देखा है | साहित्य मे--सतलब भाव- 
साहित्य अथात गद्य-पद्यात्मक काव्य-साहित्य से है--जीवन के स्वेरूप को 
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सक्रिय उत्साह के साथ व्याख्यात करने की यह शायद प्रथम चेष्टा हे, जिसने 
धीरे-धीरे बहुत कुछ एक सम्प्रदाय का सा रूप घारण कर लिया है। यहाँ 
हलका-सा प्रश्न यह हो सकता दे कि इस चष्ठा के पहले क्या साहित्य नहीं 
था, अथवा जीवन नहीं था, अथवा भूख और 'सेक्स' रहीं थे ? था 
तो शायद सभी कुछ, पर भूख और सेक्स ने जीवन के रूप को इतसा 
स्वायत्ष नहीं किया था । 
रोटी (मूख)-बा डियों ओर मिथुन (सेक्‍्स)-वादियों का कोड विरोध 

करमे का हमारा उद्द श्य नहों है। साहित्य की ढो बतमांन अबृक्तियों के 

माच्य में प्राशमात्र की दो मूल सहज-चूत्तियों के मान्यम से जीवन- 

व्याख्या के अधिक सन्निक््ट आने का हमारा प्रयास है। इसमे सन्देह 
नहीं कि आशिमात्र को समस्त प्रगति, उसकी ग्रश्वश्लि-निव्वुत्ति-रूपिणी समस्त 
चेष्राएँ, इन्हीं दो भीजिक बृक्तियों के प्रतिफलन के रूप में दृष्टिगोचर 
होती है, जिससे श्रान्ति होना सम्मव हे कि ये दो वृत्तियाँ हो मिल कर 
जीवस को स्वरूप अदान करती हैं) परन्तु वास्तव से भूख्य ओर सेक्‍स 
जीवन का स्वरूप नही है: वे जीवल की प्रतिक्रिया है । 

ज्ञीवत का म्व॒रूप है आस्सासिव्यंक्न जो आत्म ( स्थिति ) रक्षा 

(5६!न8०६ ४०६४०") और बंश ( स्थिति ) रक्षा (/<9८7एक07 

० 598८६७) की प्रणाली को अहण कर भूख और मिथुन-भाव को जन्म 

देता है। इस आत्मा[मिव्यंज्ञन का, दूसरे शब्दों मे, आत्म-विकास, आत्म- 

प्रसार, आत्म-विस्तार या आत्म-ननणय भी कह लिया जा सकता है। 

अंग्रज़ी मे इस (56॥-२५5३६८07) या (50-09 6४८णाएढाणा) कहना 
उचित होगा | यह आत्माशिव्यंजन चेतन का म्प्टोकरण है ओर विकास- 
मात्र का रहस्य हैं। आण। एक क्षण के लिए मूख आर सकक्‍स-भसावत्ता का 
संवरण कर सकता हे, परन्तु उसका आत्माभिव्यंजन एक क्षण के लिए 
भी बन्द नहीं दोता। विकास की आदद-हेतु बन कर अमिव्यंजन-ग्ृत्ति 
हिन्दुओं की चौरासी लाख थओोनियों की कल्पना (या गवेदणा |) के मूल 
में म्थित है। आधुनिक विकास-वाद की चच से शाखियों के मुग्य स हम 
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सुनते हें कि आत्म (स्थित ) रक्षा के सघष ( 59७७४ शि 
[ए5980७7८०) में अपनी नई-सई परिस्थितिया के अनुकूल अपने को 
बनाने की चेट्टा करता हुआ प्राणी अपने शरीर से नण्लए अवयवबों का 
डपाजन करता जाता है| इस प्रकार छत्तीस पीढ़ी पहले की जेली-फिश 
(०)५-०780, किसी प्रारम्मिक अवस्था की श्यानावयव सछली ) विकास 
की बेंतीस अवस्थाओं में की हाकर नए-नए अवयवादि का संग्रह करती 
हुई छत्तीसबीं अवस्था में मनुष्य बन जाती है | हम तो जीव की आदिम 
अधस्था से मनुप्य वनने तक की चौरासी लाख अवस्थाएँ मानते है। 
विकासवाद के उपयुक्त सिद्धान्त में हमारा विश्वास हे और चौरासी 
लाख योनियों वाली गवपणा में भी । 

यह जो नए-नए और नाना अबयबों के उपाजन की कहानी है सो 
मूलतः चित्पुरुप के--( जो प्रकृति के सम्पर्क में आकर जीव-पुरुष बन 
गया है और गकृति-प्राप्त परिमितियों मे अपन रूप-असार को अवरुद्ध 
पाता है) अपने की अविकाधथिक व्याप्त, अधिकाधिक अभिव्यक्त, अधि- 
काधिक ६55७। करत रहने की अनवरत चेष्टा की ही तो कहानी है, 
चित्पुरप क्‍यों और केसे जीबोपाधि धारण कर लेता है, यह एक भिन्न 
प्रसंग है जो यहाँ अप्रयोजनीय है । 

आतत्मामिव्यंजन को कहानी सें सबते अद्भुत और 'नर्णायक-जेसी 
एक जंखला तब प्राप्त होती हेजब मानवावस्था से रसनेन्द्रिय बागिन्द्रिय 
भी बन जाती है। भोतिक-शारीरिक विकास--अथात्‌ नई-नई आवश्य- 
कताओं के साथ-साथ नए-नए शरीराबयबों और इन्द्रियों के बिकास-- 
के लाते यह एक स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि मनुष्य बनन की समका- 
लिकता मे ही उसकी रसनेन्द्रिय बागिन्द्रिय भी कैसे बन गई। रसने- 
निद्रिय का वागिन्द्रिय बनना, ध्वनिसात्र का वाणी ओर भाषा के रूप में 
विकास हो जाना, किस आवश्यकता, ( पूछा जाए कि किस भौतिक 
आवश्यकता ) की पूर्ति के लिए हुआ ? वाणी का आविभांव भूख और 
सेल्स की कायिक-सोतिक आवश्यकता का अतिक्रान्त करके हुआ है। 
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अपने भौतिक संघर्ष मे विजयी होने पर भी जब चेतन अपने पूरा 
अभिव्यंजन में सफल नहीं हो पाता है तो बह वाणी द्वारा अपने को 
588८३ या अभिव्यक्त करता है। बाणी या ध्वनि द्वारा अभिव्यंजन 
की अक्रिया निम्नतर जीवावस्थाओं से ही आरम्भ हो जाती है, परन्तु 
सानवावस्था मे उसे संकल्प-विश्रेक की पूरा परिणति ( भाषात्व के रूप 
में ) प्राप्त होती है । 
साहित्य 
बाणी के आविष्कार में आत्मासिव्यंजन का परस संकल्प है। मनु- 
घ्य-योनि में सहज-बृत्ति ( 779070: ) की अबम्था को पार कर संकल्प 
के परिणाम द्वारा आत्माभिव्यंज़नरूपिणी जीवनबृत्ति वाणी (मापा) 
का रूप घारण करके साहित्य वन जाती हैं। दूसरे शब्दों में, सानवत्व- 
प्राप्त प्राशित्व आत्मरक्षा की प्रक्रिय से सामाजिक वतता हुआ, विवेक 
ओर संकल्प की अर्च॑ना-अजेना से स्फीततर होने हुए आत्माभिव्यंजन 
सामथ्ये का बाक- संम्कार कर साहित्य को जन्म देंता है। मेथ्यू आरल्ड 
के हम आशभारो है कि उसने अति खुले शब्दों में साहित्य को जीवन के 
सन्तिकट रख दिया । परन्तु जीवन का नेकस्थ प्राप्स करके भी साहित्य 
झोवत से भिन्‍त दी एक वस्तु रहता है। यहाँ हम देखते हे कि जो 
साहित्य है वह आत्माभिव्यंजन-रूप जीवन से इतर कोई वस्तु नहीं है ! 
साहित्य, बस, शुद्ध आत्मामिव्य॑जनन ही आत्मामिव्यंजन है, ओर कुछ 
नहीं । ओर, हमने दस्वा, जोवन भो केवल आत्माभिव्यंजन ही है । इस 
रूप से साहित्य और जीवन एक हो जात है। यह बात दूसरी है कि 
आत्माभिव्यंजन ओर साहित्य, दोनों हो, इन्द्रिया की परिमितिस 
आक्तलिन्न है; परन्तु जितना-सा इन्द्रिय-त्रोध्य ज्ञीवन-स्वरूप हमारे 
सामने आ पाता है उसके साथ इत्त दोनों की समकत्षता में सन्देह करने 
का कोई बड़ा कारण नहीं दिखाई देता। इसीलिए साहित्य के रूपों का 
विकास भी जीवन के रूपों के विकास के साथ ही साथ होता चलता है। 
साहित्य की समस्त अक्तिया ही जीवन की प्रक्रिया की समानान्तर-सी 
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चलता छुडे टण्गोचर होती है 
जीवन-पाहित्य का विकास-क्रम 

लीवबन-व्याप्तिके दृष्टिकोण से साहित्य के हमें तीन रूप मिलते है-- 
स्फूट (या गीति-) काव्य, महाकाव्य ओर खंड-काव्य | इन तीनों रूपों 
का क्रमश: विकास हुआ हे! जीवन ने भी इन तीन रूपों के समकक्ष 
तीन अबस्थाओं का विकास किया है। इन तीन अवस्थाओं को हम, 
सममभने के लिए, स्छुट (या ज्षण-) जीवन, बृहत्‌ या विशाल जीवन और 
खंड-जीवन कह सकते है । जीवन के ये तीन रूप भी क्रमशः विकसित 
हुए हें [ 

जीवन का आठि मौलिक रूप हमें रेकान्तिक दिखाई देता है और 
बह्ठ केवल वतमान में, छुड क्षणों के सीतर ही, ( अथवा क्यों न कहे, 
क्षणमात्र में ), व्यवसित होता है | पशु-जीवन क्षए-जीवन ही हे, जिसमें 
“वतेमान” (क्षण) के आगे की भावता नहीं है, और वह ऐेकान्तिक 
है | उसमें प्रदान का भाव विशिष्ट नहीं है। पशुत्त् आदान-विशिष्ट हे, 
मनुष्यत्व आदान-प्रान-बिशिष्ण । मानबावस्था में आत्मरत्षा 
की वृत्ति जब वर्तमान के साथ-साथ उसमे आगे भविष्य की ओर भी 
देखने लगती है तो संकल्प-विवेक की प्रक्रिय द्वारा आदान के साथ- 
साथ प्रदान की भो वृतस्ति विकसित होकर समाज ओर सामाजिक सह- 
योग-व्यवहार था वीजारोपण करती है। यहाँ से जीवन की ऐकाल्तिक 
ओर “बर्तमान”-गत प्रबृत्ति-चया में उसके माथ ही साथ अनेकान्तिकता 
(अथांत्‌ पारस्परिकता) और सविष्य-कब्पना का तत्त्व आ मिलता है। 
अतः जीवन की अब हम दो रूपों में देखते हे (?) बरतेसान-निष्ठ 
शेकान्तिक क्षए-जीवन और (+) भविष्यनिप्ठ सामाजिक ( परम्परित 
अथवा दीघे या ) विशाल जीवन | 

जीवन के ये दो रूप -अथवा इन्हे जीवन का हिंविध पाश्व कहना 
अधिक उचित होगा--आत्माभिव्यंजन बन कर हमें सोतिकाब्य और 
महाकाव्य के साहित्यक नामों में दिखाई देते है । ज्ण-जीवन का ज्षणा- 


है 
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अं४वा। क्रोद्‌ गार अपने स्वभाव में ऐकान्तिक है, वह परा- 
_। संकल्प और पारस्परिकता का उदय होने पर बह परापेज्ञी 
बना लिया जाए, यह बात दूसरी है। अपने शुद्ध स्वभाव सें वह अने- 
च्छिक है, संकल्प से बेट्रित होकर वह ऐेच्छिक भी हो जाता है। अने- 
चिछकता में उसकी ऐकान्तिकता है; ऐच्छिकता में अनकान्तिकता, परा- 
पेलिता, आ सकती है ) गीतिकाव्य क्षण-जीवन का ज्लणाभिव्यंजन-रूप 
ऐकान्तिक काव्य होता है| परन्तु भविष्य-कछ्पना-कलित आदान-प्रदान- 
विशिष्ट क्षणातिक्रान्त परस्परित जीवन पारस्परिकता, सामाजिकता, पर 
निर्भर होता हुआ अपने अमभिव्यंत्नन-रूप में भी परापेज्षी होगा। “महा- 
काव्य” नाम से जिस ज्ञीवन का हमे दर्शन होता है वह असंख्य क्षुणों 
की परम्परा मे, अनेकान्तिक व्यक्तियों के सम्बन्धों का-व्यक्तिमात्र के 
आत्मल्ीत नि:संग अन्तभावका नहीं-ताना-वाना बुनता हुआ देश और 
काल की अनिर्दिष्ट सीमाओं से अपना विस्तार करता है। जीवन की यह 
व्याप्ति, आदान-प्रदान की नींव पर खड़ी होने के कारण, व्यक्तिमात्र की 
सम्पत्ति नहीं रहती, बह परापक्ती होती हें ओर महाकाव्य सामाजिकता 
(पारस्परिकता) की वस्तु बनता है। अपने आदि-ऋति सें हम देख सकते 
है कि जहाँ एक ओर “समा निवाद” वाली पंक्ति उसके क्षण-जीवन को 
चषणामिव्यक्ति हे बहाँ, दूसरी ओर, रामायण विशाल-दर्शी परसपेक्ष 
जीवन की परापेज्ञ अभिव्यक्ति है | यह कहना बड़ी अत्युक्ति न होगा कि 
रामायण यदि महाकाव्य हे तो 'मा तियाद...!' अपने तात्विक छूव से 
गीतिकाव्य । 
व्यक्ति से समाज का विकास हुआ है, ऐसा कहने में व्यक्ति की 
ऐकान्तिकता और उसको असविष्य-दर्शी क्षण-व्यवसायिता (जिस हम 
बहुत से पशुओं मे और बहुत छोटे शिशुओं में देख सकते है) मौलिक 
तत्त्व ठहरती है। परापेज्ञिता ( परस्परिकता )--आदान-प्रदनन्आर्थित 
अविष्यदर्शी परम्पंयानुवद्ध सामाजिकता--उसके बाद का परिणात्त हे । 
साहित्य-जीवन में भी यही क्रम ठेखने में आता है! मानवता का 
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चलती हुई रश्गोचर होती है 
जीवन -पाहित्य का विकास-कंम 

लीबन-व्याप्तिके दृष्टिकोण से साहित्य के हमें तीन रूप मिलते है-- 
स्फुद (या गीति-) काव्य, महाकाव्य और खंड-काव्य | इन तीनों रूपों 
का कमश: विकास हुआ है । जीवन ने भी इन तीन रूपों के समकक्त 
तीन अवस्थाओं का विकास किया है । इन वीन अवस्थाओं को हम, 
समझने के लिए, म्फुट (या ज्षण-) जीवन, बृढ़त्‌ या विशाल जीबन और 
खँंड-जीवन कह सकने है! ज्ीबन के ये तीन रूप भी क्रमशः विकसित 
हुए हैं। 

जीवन का आदि मौलिक रूप हमें ऐकान्तिक दिखाई देता है और 

वह केबल वतमान में, कुछ क्षणां के भीतर ही, ( अथवा क्यों न कहे, 

ज्षणयुमात्र में ), व्यवसित होता है | पशु-जीवन क्षए-जीवन ही हे, जिसमे 
“वतेमान” (क्षण) के आगे की भावना नहीं है, और वह ऐकान्तिक 
है | उससें प्रदान का भाव विशिष्ट नहीं है! पशुत्त आदान-विशिष्ट है, 
ममलुध्यत्व आदान-प्रदान-बिशिष्ट । मानवात्रस्था में आत्मरत्षा 
की वृत्ति जब वर्तमान के साथ-साथ उससे आगे भविष्य की ओर भी 
देखने लगती है तो संकल्प-विचेक की प्रक्रिया द्वारा आदान के साथ- 
साथ प्रदान की भी दलि विकसित होकर समाज और सामाजिक सह- 
योग-व्यवहार या बीजारोपण करती है। यहाँ से ज्ञीवन को ऐकारनितिक 
ओर “वर्तेमान”-गत ब्रबुन्ति-चय। में उसके साथ ही साथ अनेकान्तिकता 
(अर्थात्‌ पारस्परिकता) ओर भविष्य-कन्पन्ा का तक््व आ मिलता है। 
अतः जीवन को अब हस दो रूपों में देखते हैं (१) बर्तमान-निष्ठ 
मेकान्तिक क्षएण-जीवन और (२) भ्रविष्यनिष्ठ सामाजिक ( परम्परित 
अथवा दीघे या ) विशाल जीवन | 

जीवन के ये दो रूप “अथवा इन्हे जीवन का ट्विविध पाश्व कहमसा 
अधिक उचित होगा--आत्माभिव्यंज्ञनन वन कर हमें गीतिकाव्य और 
महाकाव्य के साहित्यक नामों में दिखाई देते हैं। चुण-जीवन का क्षणा- 


है. 
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“"मिव्यूजन अ्रया ज्ुणोद्‌्गार अपने स्वभाव से ऐकानि्तिक है, बह परा- 


नहीं। संकल्प और पारत्परिकता का उदय होने पर वह परापेक्षो 
बता लिया जाए, यह वात दूसरी है। अपने शुद्ध स्वभाव में वह अने- 
च्छिक है, संकल्प से बेट्रित होकर वह ऐच्छिक भी हो जाता है। अने- 
चिक्षकता में उसकी एकान्तिकता है; ऐेच्िछिकता से अनेकार्तिकता, परा- 
पेत्तिता, आ सकती है | गीतिकाव्य क्षेण-जीबन का क्षणामिव्यंजन-रूप 
प्ेकान्तिक काव्य होता है। परन्तु भविष्य-कल्पता-कलित आदान-अठान- 
विशिष्ट क्षणातिक्रास्त परन्परित जीवन पारस्परिकता, सामाजिकता, पर 
निर्मर होता हुआ अपने अभिव्यंजन-रूप में भी परापेक्षी होगा। “महा- 
काव्य” नास से जिस जीवन का हमे दशन होता है बह असंख्य कणों 
की परम्परा मे, अनैकान्तिक व्यक्तियों के सम्बन्धों का--व्यक्तिमात्र के 
आत्मलीन नि:संग अन्त्ावका नहीं-ताना-वाना बुनता हुआ देश और 
काल की अनिर्दिष्ट सीमाओं मे अपना विस्तार करता हे | जोबन की यह 
व्याप्ति, आदान-प्रदान की नीव पर खड़ी होने के कारण, व्यक्तिमात्र की 
सम्पत्ति नहीं रहती, बह परापक्षी होती दे ओर महाकाव्य सामाजिकता 
(पारस्परिकता) की वस्तु बनता हैं। अपने आदि-कति से हम देख सकते 
हैं कि जहाँ एक ओर “मा निषाद” बाली पंक्ति उसके क्षण-जीवन को 
क्षणामिव्यक्ति हे वहाँ, दूसरी ओर, रामायण विशाल-दर्शी परापेक्ष 
जीवन की परापेत्ष अभिव्यक्ति है | यह कहना वड़ी अत्युक्ति न होगा कि 
रामायण यदि महाकाज्य है तो “मा निवाद ..” अपने तात्वबिक रूप में 
गीतिकाव्य । 

व्यक्ति से समाज का विकास हुआ है, ऐसा कहने में व्यक्ति की 
ऐकान्तिकता ओर उसकी अमविष्य-दर्शी क्षश-व्यवसायिता (जिसे हम 
बहुत से पशुओं में और बहुत छोटें शिशुओं में देख सकते है) मौलिक 
तत्य ठहरती हैं। परापत्षिता ( पारम्पर्किता )-आदान-अदान-आश्रित 
भविष्यदर्शी परन्परानुवद्ध सामाजिकता--उसके बाद का परिणाम है| 
साहित्य-जोवन में भी यही क्रम तेखने में आता हे! मानवता का 
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प्राचीनतम उपलब्ध साहित्य ऋगणद की प्राचीनतम ऋचाए गीतिकाव्य 
है बाढ्मे जब चीवन की ऐक्ान्तिकता अधिकाधिक पारस्परिकता मे 
प्रसार करती हुई किसी कोटि के सामाजिक संगठन को प्राप्त कर लेती 
है तो हमें रामायण महाकाव्य के दर्शन होते हैं । 

समाज के विस्तार पाने और व्यक्ति के आत्मरक्ता की समस्या पर 
अधिकाधिक आश्वस्त होते चलने के परिणाम में उसकी भविष्य-कल्पना 
भी विस्तार करती चलती है। अपनी भावी जीवनस्थिति के लक्ष्य से 
हम लिस या जितन भविष्य की कल्पना करके प्रारम्मिक सामाजिकता में 
अग्रसर होते है उसके अवधि-परिमाण में, हमारे समाज और सामाजिक 
जीवन के साथ-साथ, अधिकाधिक ठीघेता (विशालता) का आरोप होने 
लगता है। यह स्वाभाषिक है कि अति प्रारम्भिक अवस्था में यह भवि- 
ध्य कल्पना अनिश्चित, अनिन्िष्टि, रही होगी; बाद में मनुष्य ने, कह 
लीजिए, सौ बय जीने की कल्पना की; तदुत्तर सामाजिक प्रसार मे 
आत्म-रक्षा की भावना कुंडुम्ब-रक्षा, जाति-रक्षा, देश-रक्षा आदि की 
भावनाओं में अपना विस्तार करती हुई हमारी भसविष्य-कल्पता को 
शताब्दियों तक को विश्ञालता प्रदान कर देती है। 

बिशालता जब दीब से दोबतर होती हुई दुष्प्रभय, अग्रमेय, हो 
चलती है तो वह दुर्वोष, दुद्राह्म, भी होने लगती है। तब हम उसे 
खंडों के रूप में समझने की चेट्टा कर सहज-माद्य बनाते है। ये खंड 
पहले से दीधेतर विस्तार की प्रक्रिया में स्वयं स्वतंत्र इकाइयाँ बनते हैं । 
बाद में, उसी प्रक्रिया में दीघतर होनेवाली विशालता के खंड बन जाने 
है । स्थानावकाश में गज, फलोग, सील छुद्र विशालता की उस समय 
तक स्वतंत्र इकाइयाँ हैं जिस समय तऊ हमारी प्रगति इन्हीं तक सीमित 
रहती है । परन्तु यहाँ से कलकत्ता या वम्बई तक के अबकाश की 
दुष्प्रमेयतापूर्ण इकाई के रूप में ग्रहीत नहीं हो पाती तो हम उसे खंडश: 
सममते को चेणा से कहते हैं--/“कलकत्ता (या बम्बई) एक हजार मोल 
है।” मील को फल्लागों और फल्लांग को गज्ञों में, या फिर रुपये को 
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आने पेसा द्वारा तथ्य सर को तोला-छुटोंक से समझने का भा यहा हतु 
है. गिनती ऊ आपिष्कार का म्रल था स्थाडक बुद्धि हे ससय को 
विशालवा दुष्प्रमेय होकर दिन, महीना, वर्ष आदि के स्वंडों ढारा सुवोध 
बनती है। जीवन सम्बन्धिनी भविष्य-ऋल्पता सी अपनी सम्पूर्णता से 
दुर्माघ्न होकर जीवन-व्यवहार में ख्ंडशः व्यवसित होने लगती है। 
ज्ञीवन-भर की आजीविका की भावना को लेकर में निर्दिष्ट रूप में सी 
रुपये प्रति मास की सोकरी करता हूँ ओर एक सहीते के बतन और एक- 
एक दिन के काम में अपन को व्यस्त पाता हैं। दीघे सविष्य में हाइ- 
कोर्ट का जज बनने की सुख्ब-कल्पता कर इस समय दो बंप के लिए में 
बकालत-परीक्षा की तेयारी मे तल्लीन हैँ | यहाँ यह ध्यान में रखने की 
बान है कि बकालत-परीक्षा की व्यस्तता का सम्बन्ध मेरी सुदर सुविशाल 
भविष्य-कल्पना से ही है; में हाइकोट का जज बन्‌गा या नहीं, इससे नहीं । 
शायद सें जज न बन सकूँ गा ओर तव क्रमशः भविष्य कल्पता भी नए- 
नए रूप घारण करती हुइ मेरी नए-नाण जीवन ख्ंडां की व्यम्तता मे 
चरिताथ होती हुई दिखाई देगी। 

पुनः सामाजिकता की बद्ध मान जटिलता ओर समस्यात्मकता सम- 
यावकाश ओर म्थानावकाश से अत्यति प्रसायमाण हमारी विशाल 
भविष्य-कल्पना को जितसा ही अधिक घूमिल् बनाती है उतना ही अधिक 
खण्ड-जीवन का व्यवसाय बढ़ता ओर सहत्त्व ग्रहण करता जाता है । 
हमकी अनेक एसे ज्ञीवन-स्वण्ड प्रायः प्राप्त होते 6 जो अपनी अवधि के 
भीतर एक स्व॒तन्त्र इकाई का सा रूप प्रहण करते हुए से अत्यन्त सासिक 
दँग से हसकी आन्दोलित करते है । 

जीवन की यह परिस्थिति साहित्य-रप में खंड-कांव्य बन कर हमें 
दिखाई देती हैं, जिसका उदय छोटी-छोटी कहानियों से हीता है । ऋश्चेद 
के जीवन से ही भविष्य-सावना का उदय और विकास हो चला था। 
ऋग्वेद में हमे छोटी-छोटी कहानयाँ सिल्लती है । रामायण, महासारत 
अथवा पुराणादि में भी ऐसी कहानियों हैं और 'वृहत्कथा”' तो कहानियों 
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का हीग्रन्ध है ये कहानया ऋग्वत का विशष रूप से हो प्रकार की 
ह--एक तो वे जिनमे महाकाज्य की सूचना है, अर्थात्‌ जो जीबन को 
पूर्णता की दृष्टि से देखती है; और दूसरी व जो जोबन के किसी प्रसग- 
मात्र पर इृष्टिपात करती हैं। ये दुसरे प्रकार की कहानियाँ जीवन को 
बद्ध मान विशालता में संड-बुद्धि के आरमन की निदर्शेक है । 
तथापि, संम्कति साहित्य से खंडकाब्य जेसे स्वतम्त्र साहित्य रूप के 
देशंन हस नह-स हो हात 8 || सारतोय जीवन मे भातक संवभ का 
जटिलता ( आत्मामिव्यंजन की परेमति ) जब तक साबप्य-कत्पना का 
अति दूरारढ़ ओर एक दस दुप्राह्य नही वना ढती तब तक खंडकाव्य- 
रूप अभिव्यंजन वृत्ति सम्यक्‌ विकास को नहीं प्राप्त होती । उसका विकास 
तब आरम्भ होता है ज़ब विपरीत ( मुम्निम-आ।दि ) ज्ीवन-विधियों की 
विपम प्रतिष्ठा से भारतीय अध्यात्म-बुद्धि ( तदनुरूप चतुराश्रमन्‍्चातुर्व 
ण्ये-विधान ) की सरलतर भविष्य-कल्पना छिन्न-सिन्न होने लगती है । 
खंडबुद्धि के वृद्धिगत होने पर महाक्राव्य-रचना का हास हो चलता 
है । बतमान युग इसका प्रसाण है जब कि, पद्यात्मक महाकाव्य की तो 
बात ही क्या, उपन्यास ओर नाटक का स्थान सी कहानी ओर एकांकी 
ले रहे है तथा जो उपन्यास और नाटक लिखे भी जाते हैं उनमें भी 
खंड-डशन की प्रवृत्ति को ही ग्रश्रय दिया जाता है तथापि यह बाव 
म्मरणीय है कि खंडकाव्य को अन्तश्वेतता से महाकाज्य अवश्य निहित 
रहता है, जिस प्रकार कि भह्यकाव्य में स्ंडकाव्य की अंश-परस्परा ढेग्वी 
ज्ञा मकती 8। साथ ही विशाल ( म्रवप्य ) जीवन की भावना से महा 
काव्य और संडकाव्य का अधिक से अधिक विकास हो ज्ञान पर भी 
णकान्तिक्त जीवन का ज्षण-रूप कभी पूर्णतः धर्षित नहीं होता, क्योंकि 
ज्ञीवन-संघप तो जीव-व्यक्ति का ही होता है। जहाँ सं्रप का रूप सामू- 
हिक दिखाई देता है--चाहे बह कुट्ुम्बन-्यरियार के आश्रय से हो और 
चाहे जाति या दश के आश्रय से--बहाँ मी उसका अधिनेता कोई दे 
व्यक्ति ही होता है, तथा जिनसे समूह का निर्माण होता है वे भी व्यक्ति 
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ही होने हैं । समृह के लिए सहज ओर समकालिक समान क्षण-मावना 
कदाचित्‌ स्वभाव सम्भव नहीं है, पर व्यक्ति के लिए विशाल अथवा 
खाडिक सव्िष्य-सावना का अविल्छिज्ञ ते रत्तव भी स्वाभाविक तहीं है। 
विशालता के अंगरुप छुण-कष के संघर्पों की प्रतिक्रिया में व्यक्ति को तो 
अनेक एस एकान्त-क्षण मिलते ही हे विलमें बह केचल स्वयं ही रहता है। 
फल्नत., महाक्राव्य-वृत्ति की इद्धि से खंड-काव्य-द्ान में अथवा खंड- 

काव्य-वृत्ति की बृद्धि से महाकराव्य-द्ृत्ति में सले हो कमो आती हो, ग्फुट 
क्राव्य की सवना हमेशा किसी-स-किली मात्रा मे देखने की मिलती हे | 

जावन-माहित्य की अकिया 

व्यक्ति अपने एकान्विक स्फूट छण्यों में आत्स-पसार के अबराध पर 

या तो विपण्ण होता है या आत्म-्य्मसार में प्रणति पाकर प्रसक्ष होता दें । 
प्रसन्नता का हेसु कड् तो आत्म-प्रमार का सस्तोप होता है ओर कुछ 
प्राप्यमाण क प्रपशोय प्रसार की आशा । वियद और आत्मोल्लास दोनों 
ही में बह एक अभाव का अनुभव करता है। आत्म-असार का वास्तविक 
( वर्तमान ) या कल्पित ( भावों ) अबरोध हो आखी का अभाव है जो 
उसके लिए बोझ वन जाता है ; ओर उसकी अथाव भावना ही उसके 
'जीवत्व का, जीवन का. आधार है। अमाव से मुक्त होने की सहज-ब्ालि 
आदयन की वृत्ि है। यह आदान की वृत्ति ही भाव, अथवा स्वभाव-महण 
को धृत्ति है जिसे अदृत्ति सी कहते है। परन्तु प्रकृति-दश अबरोधों और 
परिमितियों के कारण आद्ान-सौकये के व रहने से जो संघप उत्पन्न 
होता है उसमें त्रिवेक्त का बीज अंकुरित होकर निव्लिका रूप घारण करता 
है और प्रवृत्ति को ग्रणा देता हुआ अवस्थालुरूप नए-तण अवयबाड़ि के 
उपार्जन में सहायक होता है । इस प्रकार जिसे हम सिब॒सि कहते हैं वह 
अपने मूल में प्रवृत्ति की बिरोधिनी कोई स्व॒तन्त्र दृतति ल होकर इसी की 
पक्तान्तर-रूप (नगू-रूपा) अंगइसि हैं। साव-रपिणी आदान-अबूसि में 
बावा उपस्थित होने पर निद्त्ति विवेक्र ( विचार ) और फ्रदाल का रूप 
धारण करती है। इस प्रक्रिय में 'भाव', आदयन, 'प्रदृचि! एकार्थी 
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शब्द हो जाते है और इसके सन्तलन में ही 'विचारः, प्रदान” और 
'निदृत्ति! समानार्थी रूप में हमे दृष्टिगोचर होने है। इसी को हस यों 
भी कह सकते है कि प्रवृत्ति ( भाव ) आनन्द स्वरूपा ६ और निद्ठात्त 
( विचार ) चिद्र पे । जीच अपन सहज आनन्द-स्॒रूप का पुनः प्राप्त 
करने के लिए चित की प्रेरणा द्वारा अपनी परिमितियों से संघ करता 
रहता है । जीव की इस जीवन-क्रिया में जीवन का लक्ष्य आनन्द-प्राप्रि 
है ( जिसका रूप आदान है ) और जीवन का स्वरूप संघर्ष है ( जिसकी 
प्रक्रया आदान-प्रदान हे ) । 

संक्षेप मे. जीवन की समस्त प्रक्रिया आदान ओर प्रदान, प्रव्नत्ति 
ओर निव्वत्ति, भाव ओर विचार की सन्तुलन क्रिया हे जिसमें ग्रदान, 
निवृत्ति अथवा विचार का तत्त्व नज््‌ तत्त्व होकर ग्रधानता ग्रहण नहीं 
करता--बह केवल प्रेरक कर्म के गौण उत्तरदायित्व का अधिकारी रहता 
है । जीवन की यही प्रक्रिया है | खाहित्य की भी प्रक्रिया है। साहित्य मे 
भाव की, ( या फिर कह लीजिए 'भावों! की, जो सेद्धान्तिक रूप मे 
अधिक सर्मीचीन नहीं है ) भ्रवृत्ति-क्रीड़ा रहती है और बिवेक या विचार 
का अन्तःख्ोत उसी प्रकार उस भाव-पवृत्ति को अग्रसर करता है जिस 
प्रकार घोड़ की लगाम नियन्त्रण का सा अभिनय करती हुई घोड़े की 
गति को बराबर अग्रसर करती रहती हैं। एक ही भाव-बृत्ति आलम्बनों 
के ( अप्रसरता के सार्गा के अथया परिस्थितियों के ) बेविध्य से जीवन- 
व्यवहार ओर साहित्यव्यवहार में भार्यों” का सा रूप घारण करती 
दिखाई देती है ; परन्तु उसका एकत्व इस बात से देखा जा सकता है कि 
साहित्य-द्वारा स्वीकृत आठ भावों से चार--#ंगार, हास्य, घीर और 
अड्भुत-प्रबृत्ति रूपकफ ह ओर शेष चार प्रवृत्ति के पक्चान्तर, निबुत्ति- 
रूपक | एक ही व्यक्ति से इन सब का या इससें से अनेक का आश्रय हो 
सकता है और बह क्षण-क्षण से उनकों चरिताथ करता रहता है| विशेष 
रूप से दशनीय बात यह है कि एक व्यक्ति में अनेक वृत्तियों का निवास 
होते हुए भी ऐसा कभी नहीं होगा कि उसकी तसाम बृत्तियों केवल 
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प्रवानििमुला अथवा केवल निश्चत्तिमूला ही हां । उसके जीवन लक्ष्य के 
नाते उसमे प्रद्ृत्तमूल् धृत्तियोँ तो होंगी ही होंगी. पर उनके साथ डी 
माथ निशृत्तिमूल वृत्तियों का जोड़ सी घुला मिला बरावर चलता रहेगा : 
क्योंकि निवृत्तिमूल वृत्तियाँ प्रवृततिमूल बृतियां का ही अद्धांग है । 

इस प्रकार, तथा-कथित कोई एक सी भाव अपने में पूछ या स्व॒तस्त्र 
(३3॥५० घा०) नहीं है | आत्माभिव्यंजन मे अधिक सक्षम 'सानब'-नामस- 
धारा आशणी नाता सार्गो, नाना विविया, से अबनी ही ( अपने एकत्व की 
ही ) अभिव्यक्ति तो करत है, न कि उन लाना सार्गो की । फल्तः किसी 
एक कम से प्रवुत्त व्यक्ति उस कम-असार मे अनेक वृत्तियां का प्रदशन 
करता है ज्ञिय सब के विना उस कर्म-प्रमार की कल्पना नहीं की जा 
सकती | साहित्य मे किसी एक रचना के सीतर एक ही स्थायी भाव की 
मान्यता होने पर भी संचारियों के बिना उस स्थात्यी का संचरण सम्भव 
नहीं। अधिकांश क्रीड़ा तो संचारियों की ही हाती है . परन्तु नाम स्थायी 
भाव के आधार पर किसी एक रस का ही होता है। इन संचारियों में 
भी कुछ ग्रवृत्तिमूलक हाते है ओर कुड लेद्रत्तिमृलकऋ, जो दोनों मिलन कर 
स्थायी की प्रवृति में सहयोग देते हे | आनन्दरूप जीवन-लक्ष्य के नाते यह 
बात भो कम महरूव की नहीं हू कि यद्यपि स्थायी भाव आठ गिनाए गए 
है, साहित्य में हस प्रायः प्रवृत्तिमलक भावों को ही 'स्थायी! के रूप से देखते 
है। भय, शोक, रोड और जु एप्सा 'स्थायी?-रूप में लही--जैले अपनाए गए 
है। फिर भी स्थायी के रूप से जो उनकी गणना की गई हे सो प्रद्ृत्ति के 
प्तान्तर-निदर्शन के लिए ही हैं,क्ष्योंकि, जैसा कहा जा चुका है, निद्वत्ति 
ग्रवृत्ति की अद्भागिती है 

समसखय के रूप 

साहित्य की यह सम बय-क्रिया जीवन दुत्तण को समस्धय-क्रिया 
है जिनका आश्रय व्यक्ति है। हम देख चुके हे कि मूलतः व्यक्ति ही संघप- 
रूप जीवन का अधिप्ठाता हे । परन्तु जब अनक व्यक्तेय को बात 
सामने आती है तो उससे अनेक 'जीवना' को बात पैदा नहीं होती. 
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अनक यत्तवा मानया आर इतर ग्राणिया तत्समृह का ल्करस 
हमारे सामन एकयचन जीवन का हा स्परूप रता है यह चाबन सम 
न्वय का दूसरा पहलू है जिसके साथ बृ्ि-समन्बय का भी समन्वय है। 
कुटुम्ब॒ के, जाति के अथवा राष्ट्र के सामृहिक जीवन में नाना-श्वृत्ति अवश 
नाता व्यक्तिया का जीवन कन्द्र-न्यक्ति के जीवन में संश्लिप्ठ होकर, उसका 
अंग बन कर, उसकी पूर्णता की आयोजित करता है और स्वयं॑ उससे 
पूर्ति लाभ करता है। केन्द्र-व्यक्ति समृह के स्थायी भाव का अतिनिधि होता 
है, अत: उसकी जीवन-विधि समृह की ज्ञीवन-विधि का प्रतिनिधित्व 
करती है। यह अंगांगी-सम्बन्ध है, जेसा कि शरीर और शरीर के अवयबोा 
ओर उसके संचालक मस्तिष्क मे हम देखने है। कथा-काव्य वर्याक्त समृह 
में इसी अंगांगी-सम्बन्ध के समन्वय को हसारे सासने रखता है जिससे 
नायक-व्यक्ति अपनी स्थायी शृत्ति के नाते दूसरेके सहयोगक्ों स्वीकार कर 
दूसरे के जीवन ८५ सो रूप-विधान करता है । आदान-प्रदान के सन्तुलन 
झरा, व्यक्ति की विभिन्न बृवियों की समन्‍वय-लीला को भाँति, समूह-गत 
विविध वबृत्तिशबल व्यक्तियों के समन्वय में जीवन की एकाकारता 
(एकरूपता) कथा-काव्य सें निदशित होती है। राम और रावण दोनों मिल 
कर जीवन के एक ही रूप का अकाश करते है। इसी प्रकार राम और 
सीता । इसी प्रकार राम और रासायण के अखिल पात्र रामायण के अखिल 
पात्र संचारी बन कर रास-रूप स्थायी प्रवृत्ति (विशाल जीवन-बृत्ति) को 
संघटित करत हैं और राम के द्वारा अपने संचारिग्व (खंड-जीवन-बुन्ति) 
को | वे राम का ओआवन हैं और राम उनका जीवन और राम और वे मिल 
कर, वस, जीवनमात्र | जीवन के इस समन्व॒य-रूप मे व्यक्ति और व्यक्ति- 
समूह- मानव और अमानव--ही नहीं, जड़ ऋटलाने वाली प्रकृति का भी 
समन्वय-योग है। जड़ प्रकति सी (जो जीब और जीवनका बनन्‍्धन, उसकी 
परिमिति, हैं ) चेतत के संघर्॑-रूप असिव्यंजन के लिए चेत्र प्रदान करती 
चलती है अधवा, कहिए कि, जब चेतन अपना क्षेत्र ढंडता और बनाता 
चलता है तो प्रकति उसे सहयोग-बाघा ( अथवा बाधा-सहयोग ) ढेती 
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है , उसा आमवन्‍्भाव के सहयोग में निवृत्तिब्तरित अ्रदुन्ति की, राम" 
राबणादि की, क्ीवन की, सारी लीला हैँ । यही जोवत-रूप महाकाव्य हू 
जिसमे गंडों और क्षणों का भी अम्तभ्ाांव है | 

रास हो गए, श/बण दाग, में हुआ, आप हुए,ओर ने मालूस कान-फीन 
होगए और हुआ करे गे, परन्तु उनके अवयया दि-कम हारा अनिव्यक्त जीवन 
का उनके साथ अवसान बहा हुआ: क्योंकि जीवन वचिरस्तन हे । अवच- 
आदि कम द्वारा उसका चिरल्तनत्व आर सस्यक्‌ ग्रलिष्ठा को प्राप्त नहीं 
है। पाता, तभी तो वह वाणो>हूम द्वारा, साहित्य बत कर, उस चिरन्तनत्व 
का प्रतिष्ठित करदा है, ०७9४ करता है तब राम और मे प्रनोकमात्र 
है, रास के और सर कर प्रतीक्षमात्र ह। अरीक अल्ीक भी ही लकत 
है, उनके बस्तु-हस्य (09-०0०५) क्षए-धायित्य में ही उनकी अन्ची- 
करना है) हसि ॥/। अवीक्ष के मान्यय से जिते चरन्तत तत्म का, 
चित्मय आत्माभिय्यंजन का, प्रसार प्रवाह हा रहा दँजीबन ता वही हे 
वही साहित्य है। म्छझट हो या खंड है या महा, झिसी भी रूप में बंदर 
साहित्य जीवन का चिसततल स्वरूप नहीं बल सका तो अब खझन्चा साहित्य 
नही है । जीवन समन्वय का यह तीसरा पहलू हैं जिसमें त्रिकाल- 
समन्वय हे | 

जीवसहप अभिव्यंजन में विशालता के समन्‍्त्रय को एक प्रक्रिया 
ओर है जा उसमे साहिस्यहय से आधिक स्पट, सप्रधाव ओर ब्य,प्रिमय 
बन जाती है। संघप के नाते मूल आत्सासिव्यंजन व्यक्ति का होता है, 
क्योंकि परिमितियों से संब् व्यक्ति ही करता है। अवयवादिन्कम-द्रारा 
आभिव्यंजन अब पूरा नहीं हो पाला दो बाणी-कम-दवाण उसकी कमी को 
यधाशक्ति पूण किया ज्ञाता है । देखते है कि दिल्ल का गुबार जवान से कहने 
पर, क्रिसी दुसरे के सामने उद्गोण करने पर, बहुत-कुत्र दुर हो जाता 
है जिसमें जी हलका ह। जाता है। कंभी-कमी यह गुवार इतना और ऐसा 
होता है कि उसे निकाल-पफ्ैकत के लिए असावारणए उद्गार की आवश्य- 
कना होती है । इस सूश्व में जितन ही अविक व्यक्तियों के सामने, 
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ततनी हा अधिक यार रसका उद्गार कया नाता है उतना भी माना 
थोड़ा ही रहता है। ग्रकारान्तर से यों भी कद्दू सकत है कि जितना 
अधिक और जितन अधिक ग्रभावोत्यादक ढँग से, उद्॒गार किया जाता 
हैं उसना ही गुवार का बोस भी हलका हो जाता है । 

ऐसा क्‍यों हाता हें? मलुध्य-मलुष्य के सामने ही क्यों उदगार 
करना चाहता है ? उद्गार उसी के सामने किया जाता है जा उद्गार 
का, उद्गारी के बोझ को, समझ सकता है, क्मी-की जब गुवार ओर 
बोस के अतिशय में उद्गार जड़ प्राणियों के सामने कर दिया जाता 
हैं तो उदगारी विकल होकर चीख उठता हे--'डत्पत्यतडस्ति मस 
को5पि समानवर्सा, कालोडहय॑ निरव धिविपुला च प्रथ्बी ।' उद्गारी के 
उढ्गार को समझ सकने का अथ है उद्गारी का समानवर्मी होना, उद्‌- 
गारी के साथ सहानुभूति के साथ अरित होना | 

क्यों किसी छो उद्गारी के साथ सहानुभूति होगी ” इसलिए कि 
ममानवर्सी होन के नाते उसमे, श्रोता में, भी गुबार की वही सामग्री 
ढवीं पड़ी है जो उद्गारी में हे, ओर जब उदगारी अपना उद्गार करता हैं 
तो संस्कारबल से श्रोता का भी शुवार अपनी दबी हुई हालत से उसर 
कर स्वयं उद्‌गीण होने लगता है। सुनने-सात्र से भी उद्गार होता है, 
आत्माभिव्यंत्रन होता है, यह सुत्न वाले के अतुभायों को देख कर जाना 
ज्ञा सकता हैं। ओर फिर, सुनकर ही नहीं, चिन्तव तक से आत्माभिव्यंजन 
की संघटना होती है। इन्द्रिय-चालित जीवन-स्वरूप मे चिन्तन की 
क्रिया यथाथतः अभिव्यक्त नहीं हा पारती--केबल उसका काय ही 
( इन्द्रिय-चालित स्थूल जीवन-स्वरूप हो ) हमारे सामन आता है। 
साहित्य जहाँ एक ओर उद्गारी के बोझ को हमारे सामने अनुभावषों की 
साकारता में हमारे भी संस्कारगत बोझ्तों का अभिन्‍्यंजन कराता है बही 
बह हमारे इन बोझों के ही सहारे उद्गारी के चिन्तनरूप अभिव्य॑ज्ञनके 
पथ पर हमसे भी चिन्तनशील बनाता है । कथन, श्रवण और चिन्तन के 
लक्ष्यालक्ष्य रूपों मे उसके, इसके और मेरे आत्मास्रिथ्यंजन की यह सम- 
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शिविति पतित अथवा परटनशाल नोवन स्वरूप का चरमता है ता अपन 
साहत्यरूय में हा फलीभूत होता है । 

वक्ता आर ओता के इस समख्य आत्माभिव्यंजन का, दूसरे शब्दों 
में यह अथें होता है कि जो वक्ता का अभिव्यंजन है वह श्रोता का अभि- 
व्यंज्षन भी है। ओर आत्मासिव्यजन की समरूपता में, फिर, उन परि- 
स्थितियां ( परिमितियों ) के वेबिश्य का भी तिरस्कार होकर उनमें एक 
प्रकार की समरयता बटित होती हैं जिन परिम्थितियाँ ( परिसितियों ) 
में वक्ता ओर आओता( आओ ) का यह आत्मासिव्यजन होता हैं। यहाँ 
जीवापाध व्यक्ति अपनो परिसितिया ले निकल कर चित्पुरध का आकार 
ग्रहए करने लगता है। उसकी इस व्याप्रि में, बार्का मे निव्वात्त पान की 
घटना चित्पुमय का विराट आत्मासिव्यंजन तन जाती हे जिससे 
परनिवृत्ति हाती है और ब्ह्मानन्द सहोादर का साज्ञात्कार होता है। जिस 
क्रांव्य मे साधारण।करण कहा जाता हे वह बक्ता और श्रोता के द्वारा 
विराद चिदाकार की इस विरशादता -बविराद पुरुष के विराद आत्माभि- 
व्यज़न--की प्रतिष्ठा के अतिरिक्त अमेर क्या हैं? जिसे काव्य का 
रस कहा गया दे वह १रिमितियों के वे विध्य (जीबोपाघ के बोम्तों की अं 
स्थारूपता ) से, विराद ( चिदूत्नझ ) के आयोजन द्वारा निर्दयात्त पाने का 
नहोत्सव ही तो हे जो अपने निवृत्ति कप में सहज ही अद्यानन्‍द-सहोदर 
हो जाता है। कया हम यह नही देखते कि सच्च कात्र ओर सच्च काव्य- 
रसिक--जो आजकल्न सामास्यत. कम ही सिज्त ह-सचमुच ही प्राकृत 
जन की अमंख्य मंमंटों से बहुत अधिक तटस्थ रहते है तथा प्राय. 
आत्माचिन्तन और आत्मसुख में लीन रहने वाले व्यक्ति होत है । 

साहित्य को जीवन का सरूप, समकक्ष, कहने में किसी प्रकार की 
अतिरंजना की शका अब यहाँ तिरोहित हो जानी चाहिए | विभिन्न परि- 
स्थितियों मे विनिन्न उपकरण द्वारा जीच का जितना सा आत्मामिव्य॑- 
जन होता है वह यथार्थ ज्ीवत का केचल आंशिक रूप ही रहता दे । 
समन्वय जीवन का लक्षण है। समन्‍्धयाजतना ही व्यापक विशाल और 


कलर > 


हे कला आर सोौनन्‍्लय 


विशटठ होगा चाबन का स्वम्स भी उतना हो पूण और विश हारा 
परिम्धितियां-उपकरणों के समाहार-समन्व॒य से आत्मासिव्यंजन को सम- 
म्तता, जीव के जीवच--( अपनी छुद्ग वहुरूप परिसितियां सम निकल कर 
अपन जीवरूप को अपने विराद रूप सें परिणत करने की चश्ठा )-की 
पूरता ( अनांशिकता ) साहित्य-रूप में ही चरिताथ हो पाती है। 
ओर, यह जीवन प्रक्रिया स्वयं ही हाती है। 'साहित्य' नाम के 
अमुक पदाथ की कभी किसी न बैठ-सोच कर सृष्टि नहीं की थी। जिसे 
हस 'मीवन' कह कर प्रश्रक्‌ नाम से पुकारते हे उस के समान साहित्य भी 
स्वयंभू सत्ता है जा एक तत्त्व हे, पठाथ नहों | इस लेख के प्रारम्भ में यह 
प्रश्न किया जा चुका ६ कि सनुप्य की रसनेन्द्रिय किन हतुओं से उसकी 
बागन्द्रिय भी बन गई। यहाँ एक दूसरा अश्न यह किया ज्ञा सकता है 
कि मानवता के जिन ग्रान्तों में साहित्य का किसी विशेष रूप मे अथवा 
किसी भी रूप में, विकास नहों हुआ है उस रूप मे जीवन का बिकाश क्‍या 
उन प्रान्तों मे हो पाया है ? कहा जा सकता है कि साहित्य का विकास 
होने से जीवन का विकास होता है। अंग्रेज़ी कहावत के अनुसार, ऐसा 
कहना घोड़े के आगे घाड़ी जीतने की चेष्टा के अतिरिक्त और क्‍या है ? 


५ 
आधुनिक हिन्दी कहानी 


कहानी या 5007 8007४ का इतिहास हिन्दी मे लगभग चालीस- 
पचास बपष से अधिक पुराना लीं है। अन्य आधुनिक साहित्य प्रकारों 
की भांति यह भी अंग्रेज़ी को देन है जो बैंगला के मारे द्वारा हिन्दी-क्षेत्र 
में आई। हिन्दी में छोटी कहानी के उदय का उल्लेख पं: रामचन्द्र 
शुक्ल न अपने 'हिन्दी साहित्य का इतिहास! मे कुड अधिक विवरण 
के साथ किया है | पंडित रामचन्द्र शुक्ल की सक्रियता प्रवानत' साहित्य 
के दूसरे क्षेत्रों मे रही है। परन्तु प्रारम्समिक हिन्दी कहानी 
उन्नायकों से उनकी भी गणना को ज्ञा सकती है | कदाचिन नज्यता के 
आकपण से ही उन्होंन प्रारम्ख मे एक कहानी लिगी थी । 

साहित्यिक पत्रिकाओं का थुग उस समय तक आरम्भ नहीं हुआ 
था, जिससे किसी भी नवीन रचसा-प्रकार में विशेष प्रगतिशीलता को 
न आ सकता अति अम्वाभाविक तन था। लेन्दकर एक सरस्वती कुछ 
दिनों से निकलने लगी थी. या फिर इन्दु' के इशन हो जाते थे। 
'भारतेन्दु पत्रिका' पहले ही बन्द हो चुकी थी। फलतः आरम्भिक ग्रुग 
की कहानी-रचना से इने-गिने व्यक्तियों के हो नाम सुनने में आते है। 
उनमें से केबल दो नाम ऐसे है जिन्‍्हनि कहानी रचना में स्थायी रूचि 
दिखलाई । वे है गिरिजाकुमार थोष और जयशंकर 'प्रसाद'। गिरिजा- 
कुमार घोष 'पावतीलन्दस! के नाम से भी लिखा करते थे | 

इन्दुः पत्रिका तो अधिक न चल सकी. परन्तु 'सस्न्बती' प॑5 महा- 
बीरप्रसाद ठिवेदी के सम्पादकत्व की पाकर उन्नति करती गई । हिन्दी 


सन 


हि कला आंर सा न्‍ये 


का यह परम सोसाग्य थजा।क सरस्पता का द्विबदीजा मिले ओर 
द्विवदीजी को 'सरस्वतीः मिली ! ट्विबदीजी हिन्दी के सबसे अधिक 
जागरूक और कर्मनिष्ठ साहित्य-निम।ता हुए है, जिनका एकमात्र जीवन- 
ब्रत हिन्दी का सर्वाग-समीचीन निमाण करना था | कहानी की अन्‍्तर्लीन 
शक्ति-प्रेरएएओं और उसके सविप्य की सम्माबनाओं को दिबदीजी ने 
ठेखा, स्वयं भी कमी कोई कहानी लिखी, ओर वड़ो वात यह कि दूसरों 
का जबरदस्ती कहानी लेखक बनाया । ऐसे लखकां में पं5 ज्यालादत्त 
शमा का नाम विशवतः उल्लेखनीय हे, जिन्होंने दिवदीजी के समय 
तक तो नियमपूथक कहानियाँ लिखी पर उनके बाद एकदम हाथ रोक 
लिया | द्विवदीजी के ही सम्पादन-काल मे पं० चन्द्रधर शर्मा गुलेरी की 
अमर कहानी “उससे कहा था' देखने को मिली, ज्ञो संसार की सबश्रेष्ठ 
कहानियों से प्रतिस्पध। करती है | परन्तु शुलेरीजी कहानी-लेखक न थे । 
उन्होंने दा-तीम कहानियाँ ही लिखी है । 

द्विवदीजी की अध्यवसाय-चेष्टा के परिणास मे यद्यपि हमे कोड 
अति उत्कृष्ट और टिकाऊ कहानीकार न मिल सके, परन्तु उस चेष्टा का 
बहुत बड़ा सुफल यह हुआ कि आठनदस बष के भीतर कहानी हिन्दी- 
चेतना का सहज अंग वनकर व्यापक ओर स्थायी रूप से श्तिष्ठित हो 
गई । उसे दीघ जीवन को निश्चिन्तता का बरठान सिल गया और अब 
बह अपने को सँवारने-सुवारन, सुन्दर बनाने से अयस्नशील हा सकती 
थी ! अब तक की कहानियों के विषय अधिकतर तो गाहस्थ जीवन से 
सम्वन्ध रखनवाले ही हुआ करते थे जिनमें कभी-कर्भा सामाजिकता 
का पुट भी मिल जाता था । परन्तु बिन्दु अह्मचारी ने कुछ पीराशिक 
कहानियाँ लिखी और गोपालराम गहमरी ने छटना प्रधाव जासूसी 
कहानियों का श्रीगणश किया। गुलेरीजी की कहानियों को छोड़कर इस 
समय की कहानियों को शैली अधिकतर वरणनप्रधान होती थी । हिन्दी 
कहानी के उदय और आरम्भिक विकास का यह युग स्थूल दृष्टि से श्रथम 
महायुद्ध की समाप्ति तक चलता हे । 


आधानक ध्न्त्गि क्हाना हि 


प्रथम महायुद्ध के बाद भारत में जो युग उपस्थित होता है बह हिन्दी 
के ल्लिए सबतोमुस्बी उन्नति और द्र त बिकास का युग है | हिन्ही की 
प्रगति में इस समय एक अभूतपूर्व बेग ओर आवेश आ ज्ञाता है। 
युद्ध के बाद राष्ट्रीय आन्दोलन और सत्याग्रह सप्राम ने हमारी साष्ट्र- 
भावना को सबोगीणना और सा्वेदेशोयता प्रदान की और तमी हिन्दी 
भी राष्ट्रभावा पद के लिए सन्नद्ध हुई । हिन्दी के लेगकों और प्रकाशकों 
को मविष्य उज्ज्वल दिखाई देन लगा । 

अब तक पं० महाबीरप्रसाद द्विवेदी की ओर उनकी 'सरस्वतती' की 
बिशेत तत्परता से कहानी हिन्दी में अपनी जड़ जमा चुंकी थरी। 
इस नई परिस्थिति न उसकी प्रगति से द्ुतदा ही नहीं बल्कि 
कलात्मकता का भी समावेश कराया। पहले ही पहले इस परि- 
स्थिति न हिन्दी को प्रमचन्‍्द और झुदशन का उपहार विया। ये दोनों 
महालुभाव उदे के प्रतिष्ठित कहानी लेखक थे | प्रमचन्द तो असहयोगी 
भी बसकर आए | इन दोने। की कहानी टेकनीक एक-सी ही थी। बंगान- 
रीति और भापा भी सिलतो-जुलती हुई ही थी | 

परन्तु कहानी-रचला से अम्रणीत्व उस समय प्रेमचन्द को हो ग्रप्ल 
हुआ । इसके कई कारण थे। जिस अध्यवसाय ओर तल्लीनवा रा 
प्रेमचन्द ने अपने कर्म में प्रदर्शन किया उसकी समुदशेन में कमी थी | 
प्रेमचन्द की ख्याति उपस्यास-लेखन के द्वारा भी दृद्धिगत हुई। कहानी 
ओर उपन्यास की मिलाकर जितना अधिक साहित्य प्रेमचन्द नें जनता 
को दिया है उतना शायद उनके समय के ओर किसी लेखक ने न दिया 
होगा ! फिर एक बहुत बड़ा कारण उनकी लोकप्रियता का यह भी था 
कि असयोगी और राष्ट्रीयतावादी होने के विशेषाधिकार से उन्होंने 
अपनी रचनाओं में सुधारक और उपग्रेराक के स्वरूप को अधिकृत 
किया, जिसके कारण उनकी रचनाओं का विषय-निर्वांचन भारताय 
जीवन के घिवादी दलों को लेकर ही अधिकतर घटित हुआ है । विवाद 


मे कौतुक और मनोरंजन रहता ही है । 


श्र कला और सोन्लय 


प्रमाचन्ढ की एक विशेषता यह बतलाई जाती है कि यह ग्रामीण 
नीपन ऊे स्वाभायिक चिता फो ननता के सामने रखनेयाले प्रथम साहि 
स्यकार हैं। और, इस प्रकार, उन्होंने भारतीय जीवन के उस सबसे 
बड़े और मौलिक अंग को, जिसे हम लोग अपनी व्यावहारिक चिब्ता 
ओर भावना से एक दम बहिगंत किए हुए थे, जातीय चेतना के निबिष्ट 
क्रराके राष्ट्रीय इकाई की किसी भावना की प्रतिष्ठा की है । 

कलात्मकता की दृष्टि से, इसमें सनन्‍्देह नहीं कि, प्रेमचन्द पहले 
व्यक्ति हैं जिन्होंने हिन्दी कथा-साहित्य में मनोवैज्ञानिक स्वभावचित्रण 
की पद्धति को उदभावित किया है। अपने कतेव्य की इसानदारी मे ग्रेम- 
चन्द ने उपन्यास-कहानी-रचना के लिए काफी तेयारी की है, और दूसरे 
देशों के उपस्यास-कहानी-साहित्य को खूब पढ़ा है। अपनी कहानियों मे 
प्रभावलान और कोतुकापादन के लिए उन्होंने अधिकतर बालज्क और 
मोपासोँ जैस फ्रॉसीसी कहानी लेबों की रीति को अपनाया है, जिसमे 
तायक के चरित्रचित्रस अथबा घटना की ग्रगति एक ऋजु विशा से 
चलती-चलती सहसा परावर्तित, अथवा किसी दूसरी दिशा से आवतित 
करा दी जाती है। इस ग्रकार का आवत्तंन कभी ते स्वाभाविक मनोवे- 
तानिक हेतुओं को लेकर होता है. जैसे छि 'पत्च-परमेश्वरः और बड़े 
घर की बेटी! से : परन्तु कभी वह स्वाभाविक नहीं भी होता, जैसे कि 
बैक का विवाला! मे | 

सुधारक बनने के नाते प्रेमचन्ड आदशवाद के संकल्प को पुरःसर 
करके चलते ह। संकल्पज्ञात आदश वाद और स्वभावचित्रण की कला 
में कभी-कभी पारसरिक वैपम्य पेदा हो जाता है, जिसमे स्वाभाविकता 
गे हानि पहुँचती है और 'वेक का दिवाला' जेसी कहानियों में गति- 
आबत्तेन की प्रणाली विफल हो जाती है| बात यह है कि ग्रेमचन्द का 
प्रादशंवाद भौतिक (००]०८४४०) आधारों पर ही दृष्टि रखता है और 
त्ीवन के स्से-तत्त्यों को कम देख पाता है तभी तो समाज के अच्छे- 


क कक 


चुरे दलों के विरोध-दशन में रक कर हो वह रह जाता है। 


आधुनिक हन्दा कहाता थर्ड 


प्रमचन्‍द के सम्वन्ध में इतना अधिक कहने को आवश्यकंता इस- 
लए पड़ी कि उनके अभिख्यातिश्राभ आर विषय संकुल व्यक्तित्व ने हिन्दी 
के कहानी क्षेत्र को बहुत अधिक ओर विविध रूपों में प्रभावित किया 
हैं| उनकी सफलता ने कहानी लेखन के लिए दूसरों को वड़ी प्रेरणा आर 
म्फूर्ति श्रदात की, जेससे बहुत से नये लेखक श्रादुभू त हुए और कहानी - 
कम को' विस्तार आप्र हुआ । उनकी स्वमाव-चित्रण सम्बन्धी ख्याति से 
कहानी की कलात्मकता की सावन का प्रभार हुआ और कहानो-लेखकों में 
आलाचनात्सक बुद्धि का उन्‍्म9 हाने पर अच्छी कहानियाँ लिखने की 
स्पा जात हुई । अब तो साहित्यिक यत्रिकाएँ भी काफो निकलने लगी 
थी ओर कहानो-सम्रह भी प्रकाशित होन लगे थे, अतः कहानी के प्रसार 
ओर पिस्तार की इस क्रिया में कोई बाधा नहीं हुई। कहानी-रचना पर 
उड़न बाला प्रेमचन्द के व्यक्तित्व का यह एक अकार का हसाव था । 
दूसरे प्रकार के अभाव में उनके मोतिक आदशचाद का अतिक्रियाएँ 
देखने को मिल्लती हैं। आदर्शवाद शुप्क था। सामाजिक दल्तवन्दी की 
अपनी लीलाभुमि वन! कर बह व्यक्ति और व्यक्ति की आकाज्ञाओं को 
ल्रिम्कार की द्र्ट से दखत( था। व्यक्ति के लिए आटा का रूप ग्रहण 
कर बह उदवगजनक भी हा सकता था । इसकी सबसे बड़ी अनिक्षिया 
जयशंकर 'प्रसाद' की रोमांटिक बन में मिलती हें । 'असाद' यद्यपि हिन्दी 
के मबसे पुराने कहानी लेखकों में ले थे परन्तु इनका भी कहानी-कर्म, 
सम्भबत. समय के व्यापक प्रभाव के कारण, इन्हीं दिना विशेष रूप से 
प्र्धृत होता है | प्रसाद असासाजिक नहों है [परन्तु उसकी रूचि आयवा 
और सभ्यता के रहस्यपूर्ण अतोतन है, जिसमे आधुनिक समान की दल 
वन्दी नहीं, कृत्रिसताएँ भी कम हे, ओर जड़ों व्यक्ति को अपने ज्यक्ति में भी 
आचरण करन परिस्थितियों स संयेदित होन का अधिकार है| प्रमचन्द 
में और प्रसाद में यहीं बड़ा भारी भेद है जो दानों की भापा शेली ओर 
कलात्मकता के भी अतिशय भेदों का हतु बनता है। प्रमचन्द का दृष्टि 
कोण समाजनिप्ठ है, व्यक्तिनिठ नहीं - प्रसाद व्यक्तिनि तो है परन्तु इसके 


प््द कला आर सानन्‍्तय 


कारण व झअखामानिक नहीं लोत अद्युत अतीत के चड आवार से सन 
हलाओआ का चल साचत हआ प्रसाल का ज्यक्ति अपन सम्पूर्ण की 
सिख्चधित करता ओर जीवन की रसमय बनाता है ओर, इस भाँति जड़ 
को भी सरसना का दान देता है । निस्सन्देह प्रेमचन्द के नायकां की अपेक्षा 
प्रसाद के नायकों को आप हम अपने अधिक सन्निक्रट पाते है। 

शुद्द व्यावहारिक भोतिक आदशेचाद के विरुद्ध रोमांटिक बृत्ति की 
प्रतिक्रिया को अश्रय देने वाले दूसों लेखक 'दृदयेश”? है। चण्डीप्रसाद 
हृदयेश' के पास पीराणिरऊ या ऐतिहाखिक अतोत को भूमिका नहीं है, 
परन्तुव्यवहार समाज की जड़ निमित्त-चयों में उसको भी आस्था नहीं है । 
उनके जगत्‌ का चित्र विशुद्ध कल्पना की वलिकाओं से रख्वित होता है 
जिसमें किस्तीको मल म्पप्नलोक की सधुरिमा पाठक का व्यवहर-जगत्‌ के 
आदश-अनावश, संवप-संक्षोम, ले वहत परे ले जाकर क्षण भर के लिए 
अनलुभूतपूब विश्रान्तिक उपहार व उपचारित करती है । आदश्श-अना- 
दश के मूमेले में तो बह अपने व्यवहार-जगत में पिसता ही रहता हैं। 

'हदयेश! की प्रतिक्रिया प्रेमचन्द क्री उदू-सिश्रित अव्याकृत स्रापा 
के विरूद्ध भी है वह आपा प्रयोग की दृष्टि से, बिलकुल ही विपरीत 
सोमा पर पहुँचे हुए हैं | उन्हें शुद्ध लाम्कृतिक आयभापा का पक्तपात है 
ओर उनका आदश बाण भट्ट का गद्य दे। परन्तु इससे परठक को इनके 
नायक के ससीपतम पहुँचने में कठिनता होती हे | 

कल्पाना प्रधान कहानियाँ राय कृप्णदास ने भो लिखी है परन्तु उससे 
रोमांस की कोई बिशेष प्रवृत्ति नहीं है ; सामाजिकता की विशेष व्यवहार- 
परायणुता भी नहीं है! 

प्रमाचन्दर की कथन-प्रणाली शुद्ध बशनात्मक थी, कल्पनाग्र वश इन 
दूसरे लेखकों की शेज्नी में ध्चन्यात्मरझ अथवा लाक्षणिक सांकेतिकता का 
मेंप बढ़ता जाता हूं। सांकेतिक शेलीमें सिखने वाले अन्य कहानीकारों 
में बिनादशुंकर व्यास ओर मोहनज्ाल सहती वियोगी' की गणना अब- 
श्य करनी होगी। पर व्यासजी ने, त मालूम क्‍यों, अब लिस्ना बन्द 
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कर दिया है। महतोजी ओर राय साहव कर्मी-कश्सी कोड कहानी लिख 
बेतो ह।| 

इस समय लेखकां में एक बर्ग ऐसा भी हे जिले न तो यथार्थ 
प्रेमचन्द बग में ही रग्य सकते हैं ओर ते असाद? के अथवा राय साहब 
के बरस में हो । विज्वस्भरताथ शस्ता कोरिक बस्तुनः द्विवेदी युग की 
रूढ़ियों को अपने साथ लिए चलते है | ज्वालादत्त शमा की भाँति इनका 
क्षेत्र अधिकतर गहम्थ जीवन है है और उनकी शेली भी ज्वालादत्त 
शर्मा की शैली से अधिक मिल्लती-जुलती है उन्होंने काफी बड़ी संख्या 
में कहानियाँ लिखी 8 जिनमे कोई-कोई बडी प्रसिद्ध हुई है! 

भगवतीप्रसाद वाजपेयी में वशशनात्मकता और सांकेतिकता का 
समभीता-सा हे | इनकी ग्रारस्मिक कहानियों अधिक वखनात्मक थीं । 
बाद में सांकतिकता के साथ-साथ कलात्सकता को और भी इसकी अबृत्ति 
बढ़ी है। बाजपेयीजी अब भी लिखते है । 

इस समय के प्रमुख लेखकों की गणना में हम जेनन्द्रकुमार को नहीं 
भूल सकते । यह प्रेमचन्द्र के प्रशंसक है, पर कहानी-लेखन में इनका मारे 
बिल्कुल मिन्‍न है | इनकी रचमाओं का आदश प्रेमचन्दर का जेसा नहीं 
बल्कि नग्न वास्तविकता का हे जिस वह अति ही इृदयप्राही मनोबेज्ञा- 
निक्र सत्यता के साथ उपस्थित करते है | इसे हम प्रेमचन्द के आदर्श- 
बाद अथवा रामांटिक लकी के कल्पनाबाद की प्रतिक्रिया के रूप मे 
स्त्रीकार करे या नहीं. यह निशय करता कठित है। ऋहानी के विकास 
टरष्टि से इस युग को यदि हम चाह तो प्रेम चन्द-युग कह सकते है, और 
यह्‌ युग कहानी की बहुमुखी उन्नति छा स्वणेयुग हे इसमे हमको, जैसा 
हमने अभी देखा. बहुत ऊँची-फेचों कोटि के लेखक मिले । विषय और 
शेली की दृष्टि से कहानी लिखने के अनेक रूपों का उसमें विकास हुआ 
ओर अत्यधिक सांत्रा से कहानी-साहित्य का निमाण हुआ | अन्तपृर्णानन्द 
व्मा या बदरीनाथ सद्ट जैस दो एक ह्ञास्यरस के ऋहानी-लेखकों का भी 
इस यग से उदय हुआ । किसी राजनीतिक शनिहासिक तिथि के हबले 


भर कला और सौन्लय 


स॒ याठ हम इस यग का अवधि का निरूषित करना चाह तो स्थूल रूप 
में सन्‌ १६३४ के आसपास इसकी चरम सीमा मान सकते है । 
सन?४३४ के बाद भारत के राजनीतिक बातावरण मे एक परिवतेन 
होता है। १६१८ से १६३५ तक का समय राष्ट्रीयता की भावना क्रे उसार- 
उमंग का, भावुकता का, समय रहा है| इसके वाद समय आशिक बिप- 
मता ओर उससे उत्पन्त हुए असन्ताप का समय है, जिसमें भावुकता का 
स्थान व्य|व॒हारिकना ने, जीवन-निवाइ की क्र र चिन्ताओं न, ले लिया 
हे | साहिब्य यदि जीवन को प्रतिविम्वित करता है तो १६३४ के बाद के 
कहानी-साहित्य में भी भारतीय जीव मे पेदा होने वाले इस तर आशिक 
दृष्टिकोण का प्रभाव संक्षित होना आवश्यक था। देश में कम्यूनिज्म की 
भावनाओं के प्रसार ने हिन्दी में श्रगतिबाद को जन्म दिया, जिसकी दो 
मुख्य समस्‍्याएँ है रोटी और सेक्स अथवा काम वि, यह सानना होगा 
कि भूख और कामातुरता की इसप्रकार की विघमता जीवन का स्थायी 
उपादान नहां हैं। बह केवल एक परिस्थितिजन्य क्षशिक अवस्थामात्र है। 
परन्तु साथ ही , यह भी मानना होगा कि भूख और काम की बृत्ति जब 
विपमता की तीज्ता को लेकर उपस्थित होनी है तो उनसे एक ऐसी समस्या 
बन जाती है जिसके सामने अन्य सब समस्याएँ गौण हो पड़ती है और 
मानसिक दृत्ति अस्थिर हो उठती हैं। परिणामत्र: इल अर्वाचीन युग के 
कहानी-साहित्य में ही नहीं, बल्कि साहित्य-रचना के अन्य प्रकारों में भी, 
न दो हम कोई स्थिरता ही देखते हैं और न कन्ना- अन्बेषण की किसी 
विशेत्र तल्‍्लीनता को ही | राजेश्वरप़्साब, प्रभुलाल गगे, भगवतीचरण 
वमा आदि कुछ अच्छे कलाकार, जिनका पिछले युग में उदय हुआ था 
र जनत आशा थी कि वे कहानी-कत्ता को विकास-परस्परा को आग 
बढ़ाते चलेंगे, इस ग्रगतियादी युग से कहानी-लेखन से कुछ बिरत से हो 
गए हैं। सुदंशन ने तो एक अकार से इहानी-रचना के कम से परे 
विअ,म ही ले लिया है ।अथ-समस्या की विपमता हमारे बहुत से लेखकों 
को सिनेमा-विपयक कहानी-लेखन के रूजबार की और विमोहित करपी 
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है। हिन्दी प्रकाशकों की नीयमें अभा तक टीक नहीं हुई है । एसी अथ-परि- 
स्थिति मे, दिखाई दता है, कहानी रचना में अथवा किसी भी छोटे प्रकार 
की साहित्य-रचना में कल्नाकार को लेकर वे ही लोग प्रवुत हो सकेंगे जो 
अर्थ-समस्या अथवा अर्थ-लोस से एकदम मुक्त हों। इन दिनों रमाग्रसाद 
घिल्डियाल पहाड़ी" अवश्य एस दिखाई देते हे जिन्‍्हान दिशा परिवतन 
नहीं किया है 
हानी के रूप में जीवन को व्याख्यान करन की बृत्ति जीवन को 
उसके खण्ड रूप में झखन की वृत्ति है। अतः हम कडानी-कम की एक 
छेटी-सी प्रतिक्रिया को कतिपय ऐसे लेखकों के हाथों होती हुई देग्वते है जो 
कहासी-रचना की और से कुछ उठ्यसीन से हो गए गतीत होते है । उठा- 
हरण के लिए, खित्रत्षेबा' जैसे उपन्यास के रचयिता को बाद में हम 
'तीन बंप! लिखता हुआ पाते हैं। 'तीन बप' भी बडी सुन्दर रचना हैं; 
परन्त, 'चित्रलेखाः ले अलग, इसका दृष्टिकोण खण्डजीवन का दृष्टिकोण 
है, जिसके कारण, यदि हम चाहे तो. इस ओऔपन्यासिक कहानी अथवा 
खश्डोपन्यास भी कह सकते है। इस समय के कई अच्छे उपन्यासो सें 
हम खरड-जीवन के ही दर्शन दाने है। 
कहानी के मार्ग में बाधा झलन वाला एक अन्य अवल हेतु एकांकी 
नाठक का उदय है, जिसमें सव्यता का भारी आकपण है। नव्य होने के 


कारण परीक्षाओं के कोर्सोी का प्रारम्भिक आकपण भी यह अपन साथ लिए 
हुए है ! हि लीक 5 

इस प्रकार बतमान अर्थय॒ुग की विपमताओं के कारण जा।क युद्ध 
तथा युद्ध के वाद के जमाने से तो अत्यन्त ही सीपण हो उठी है, साहृत्य- 
मात्र मे ऋलानुधाबन की पर्शात्त का ह्वास हुआ हूं। कहानी नी इस 
चसोन्मुख प्रभाव से नहीं बची हे । परन्तु अन्यथा तो कहानी की लोक 
प्रिया बड़नी हूं ख़ती है। केवल कहानी की हो बहुत-ती पात्र 


काएँ आजकल हिन्दी में निकल रही हे। परन्तु थे सब पत्रिकाएँ सानों 
लयात्रियों के ही ज्ञिए विशे। रूप से निकली जाती है, तिनमे समय 


कि 


कु] कल आर सो तय 


मिलाल भर का सामग्री अधिक रहता है. तय प्रमच द चांद जे सम्पा 
तक थ ता उनन्‍्हान अपने पत्र म एस्बार लिखा था कि छोटी कहानां याजा 
में आपकी छड़ी है। अगर कोई कुत्ते साहव ही आपसे उलम पड़ तो....” 
आदि | आज का हमारा अधिकांश कहानी-साहित्य वास्तव से यात्रा की 
छड़ी से अधक कुछ नरीं है । इस युग ने इमको शायद ही कोई ऐसा 
लेग्वक हिया हो जो हिन्दी कहानी के इतिहास-निर्माताओं में गिना जा 


सकेगा, & 





% आल्-इ डिया-रेडियो, बक्दई से २० जून १६४४८ को दिया गया 


सापश । 


कक +-+  ++> ८०-++- >-- 


फ् 


३ 
कृष्ण-तत्व 

अनेक वर्षे हुए, रास्ता चलते तक मुसलमात मित्र मुझ से अचानक 
पद वढे कि हिन्दुओं के दो प्रमुख अचनतार, राम ओर कृप्ण, काले क्यो 
है और चित्रादिक से पढ़ हमेशा जवान क्‍यों दिखाए जाने है | उस 
समय तक ये प्रश्त कमो मेंरं सन मे उदित नदों हुए थे और मेर पास 
उनका कोई तात्कालिक उत्तर नहीं था | तदापि, पान की दुकान पर ख्वड्ठे 
खड़े, से उनसे अनायास ही कुछ कह वेठा । 

प्रस्ों के उदित होने के बाद वे दिल सें कुछ बेठ भी गए। उन पर 
कुछ साचा भी हागा; ओर मुझे ऐसा लगा कि मुसलसात सज्जन को जो 


अप ह०० 


लर मेने दिया था उस पर मेरी आस्था हो सकती थी । कसी बाद मे 
किसी से यह सुत कर कि कदाचित्‌ मेरे बचार मूल के ही ढँग की कोई 
गत किसी ओर ने भी कहा थी सुझे; सल्तोष हुआ । मुसलमान मित्र न 
जो प्रश्व किया था उस अश्न के शब्दों ने ही हँस मुझे उस समय उसके 
उत्तर का लहसा संकेत कर दिया था। काला और कर्ण! ' किसी 
अति काले बच्चे का नाम कल्‍्खू , कलुआ अथवा कप्ण रख दिया जाए 
तो ब्रिशेष आश्चय की बात नहीं दे । परन्तु राम भी काले ' और दोनों 
ही सबसे बड़े अवतार और २५-१५ कल्लाओं से सम्पन्न, अथात्‌ पर 
बहा | तो यह मानना जरूरी नहीं दिखाई दिया कि कप्णु काले होते के 
कारण कृष्ण कहलाए हों, ओर, कृष्ण शब्द की काली” व्याख्या में 
तो महत्वशाली अथवा माधुयेनूचकऋ गुणों का कोई ऐसा आरोप सही 
साल्ूम होता तिससे आकृपित सीकर किसी सुदर पालक अथया महा 


प्थ 


है 
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पुरुष को कष्णु अथवा काला नाम द टिया ताए 
अभी कुछ समय पहले वनस्थली विद्यापीठ की मुखपत्रिका में प्रो० 
सहल का एक लेख गकाशित हुआ था, जिससे यह बान्छा पेदा है कि 
कृष्ण-मावना ओर कृष्ण-व्यक्तित्व के सम्बन्ध से ऐतिहासिक खोज होनी 
चाहिए । कछेवल अनुमान अणाली के आधार पर मेरी दो धारणाएँ बन 
सकी, अथात्‌ (१) कुष्णा! नाम के एक या एकाधिक व्यक्ति थे, और 
(?) कृष्ण जिगुणात्सक विश्व का, एक क्या, चरम आध्यात्मिक तत्व 
है। इस हृष्टिकाश मे बह वही है जो 'रास' भी है। इन दोनों दृष्टिकोण 
में एक तीसरा दृष्टिकोण यह बनता है कि (३) आध्यात्मिक कृष्ण ऐति- 
हासिक कृष्ण की एक प्रदशनी का परिणाम है, और उस प्रदशनी का 
कण या तो व्यास का समकालीन रहा होगा या व्यास के समय तक वह 


ता 
6 


लोकचेतना में एक विशाल जातिनेता के रूप में सुहढ़ता के साथ प्रति- 
घिठत होगया होगा। यहां ध्यान में रखने की एक मनोरछ्जक वात यह 
भी मालुम होती है कि व्यास का दसरा नास कृष्ण दर्वेपायन” था और 
भगवान कृष्ण अपनी पीछे की लीलापटी पर द्वारिका द्रीप के अधीश के 
रूप में चित्रित होते है। 

कृष्ण के भोतिक व्यक्तित्व में हमकी उसके तीन सुस्प्ठ और एक 
दूसरे से असंस्ष्ट पहलू दिखाई देते है--लीलामय कृष्ण, योद्धा और 
राजनीतिज कृष्ण ओर राजा कृष्ण | इन तीनों के सनन्‍्वय और ससा- 
हार से योगो कृष्ण की निष्पत्ति होती दे, यथपि बह अलग-अलग प्रत्येक 
पहलू में भो सिद्ध की जा सकती है। परन्तु भक्तों और दाश निरकों ने उसे 
बिशप रूप से ल्ीलाकृष्ण (बालकप्ण) आर राजनीतिज्ञ कप्णु के रूप में 
देखने की ही तत्परता प्रदर्शित की है । 

ऐेनिहासिक कृष्ण के तीनों पहलू असंस्ष्ठ हैं, यह अभी कहा गया 
है। खिलाड़ी नटखट वालकृष्ण का मथुरा पहुँच जाने के बाद ही 
एक बड़े लोकसेबी राजनीतिज्ञ के रूप में परिणत हो जाना भौतिक बुद्धि 
के लिए सहज-प्राद्य नही है ! इसी भाँति मथुरा के कंसारि ओर मद्दाभारत' 
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के सर्वत्यागी, धमरक्षक महानीतिन्न ने किप भोगप्रधान संम्कार-यरस्परा 
के कारण द्रारिकापुरी का बेमशाली अवीश्वर-(इप्रसेन तो कहने मात्र 
का राजा था)-वनना पसन्द किया ? लोकिक दृष्टि से तो नाता के राज्य 
में, विशेषतः जब कि बह स्प का ही दिया हुआ मी हो, राजा को लास- 
सात रख कर स्वयं राजविसव का समस्त अधिकारी बन बैठना एक ऐसी 
बियमता हे जो आदर्शायादियों के लिए चिन्तर्नीय हो सकती हे । 

भोतिक-आध्यास्मिक द/ट्ट से कप्ण एक ओर खिलाड़ी है, दूसरी ओर 
भोगी, तीसरी ओर, योगी | 

शुद्ध आध्यात्मिक दृष्टि से कप्ण-कृष्ण 5, गोपाल है, गोपीवल्लम हैं, 
लीलामय हैं और अच्युत योगरवर हैं | 

भोतिक व्यब्न में अध्यात्म का यह आरोप ऊँचे आहइश की कल्पना 
है। राम चूँकि एक कला कम थे, इसलिए उनमे पूण आदश का आरोप 
न हो सका ओर वह के-्न्‍ल 'रास! ही रह गए ओर इनका रासस्व 
सादर से अवरूद्ध हो गया। 

आध्यात्मिक दृष्टि से राम और कृष्ण एक ह---विश्व का वह अख्िल- 
संचालक तत्व जो अखिल विश्व में समा हुआ हे ओर जो सीमित बुद्धि 
के लिए असस्भव रूप से दुरूह होने के कारण परम रहस्यप्तय दे, कृष्ण? 
है। वह सत्य 'राम! के रूप से रमा हुआ होकर समात्र की परिधि सें 
बेंधा हे--समाज के हेतु से मयठा की रस्सी छड़ी मझबूत हो गइ है। 
कष्णु अपने रूप से शुद्ध ऐकान्तिक ओर एक हैं। रास! में समाज ओर 
असमाज का हित्ब देखा जा सकता है, पर कृष्ण में यह टिन्व नहीं-- 
यहाँ तो समाज उस केवल एक का कोई कुद्र-सा अविभाजनोय अंश है। 
रशामतत्व में समाज-व्यवहार की निविकत्पता के कारण चिति की विशे- 
पता है जो मयाद्य की नाप-तोल करती है । कृप्णतत्व शुद्ध आनन्दतत्व 
है, सच्चित परिणति है, जो जीव-व्यक्ति (कृष्ण ) में उद्ाद्मत होकर 
विश्वात्म-व्यक्ति की सी ऐकान्तिकता सम करसता, केत्ल्यस्थिति, का सजुरूप 
हो जाती दे ' सत्त्‌ वी आधारासिद्धि टोनों के साथ है. गक्र मे अशिक 
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(सामाजिक) रूप में, दूसरे मे आंशिक (एकरान्त-ब्याप्त) रूप मे । 

परन्तु जिसे सच्चिदानन्द ब्रह्म कहा जाता है बह त्रिगुण से भिन्न है 
ओर त्रिगुणतीत है। बेदान्तियों की विचारधारा के अनुशीलन मे 
त्रिगुण माया का स्वरूप कहा जा सकता है, अर्थाव मिथ्या | त्रिगुण 
अथवा साया को अधिक से अधिक प्रतिष्ठा दो तो. उसे सशल्चिदानत्द 
की लीला कह लो | यदि कहो तो, अर्थात यदि लीला हों माया है ता-- 
(ओर, सिब्रा इसके कहा भी जया जा सकता है ? क्‍योंकि आनन्द नो 
तरंगी तत्व है, वह तो लीला में ही विलसित होगा ) तो यह यही कहता 
है कि ब्रह्म की ज्ञीना के लिए त्रिगुणों का उसके साथ आरोप होगा ही 
होगा | 

इसी भ्रकार में सल्चिदानन्द की, जलकमलप्त्रवम या यत्तद्त्‌ व्याप्त 
हो सकती है। तब, त्रिगुणारोपण की इस लीला में त्रिगुण की अध्याप्रि, 
ससीमता, का हो जाना अनिवाय सा दीखता है ! एक महात्मा कहा करते 
थे कि वेहीँ अह्म नहीं हो सकता--तअझकल्प तक नो ठो सकता है। त्रिगुणा- 
रोपण द्वारा जिगुणों की सीसा के कारण देही की संज्ञा पाकर बह देह की 
स्थूल जड़ त्रिगुणता से अपने विभेषद् को स्पष्ट रखने के लिए एक दूसरी 
सँज्ञा जीव' को भी अपनाता है, थद्यपि तात्विक रूप में जीव” और 
“दही! एक ही संज्ञा के हो रूप है। देह के आश्रय मे आतनन्दमृल जीव 
था जीबनतत्व इन्द्रियों और इन्द्रिय बिपयों के द्वार से जब अपना विल्ञास 
करता है तव वह गोप और गोपीवल्लमभ हो जाता है | रामतत्व में सामा- 
जिक व्यवहार की चिन्मूलता के कारण उसे गोपाल ओर गोपीबल्लभ 
बनने की आवश्यकता नहीं, मोका भी नहीं, यद्यपि वह दशरथ! का पूत्र 
ओर दिशसुस्ब” का श्र बनता है । अथवा यों भी कह सकते है कि 
क्योंकि बह दशरथ का पुत्र और दशमुख का शत्र बनता ह--तत्वतः 
दशरथ का भी शत्र --इसलिए बह गोपाल'--(अथात्‌ दशपाल)--नही 
बन सकता । 

'गोप? में ज्ञो गो है उसका अथ आध्यात्मिक हृष्टिवाले लोग 
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इन्द्रय” लगाते है। आध्यात्मिक दृष्टिवाले लोग, फिर लक्षण स गोपी! 
की भी इन्द्रियाथे में ही व्याख्यात करते है ! में शायद दोनों से ही सहमत 
हूँ। जो तत्व इन्द्रियों का पालन करे, अथात जो अपने सहयोग द्वारा और तो 
कैसे १--इन्द्रियों को उन्मुक्तता के साथ क्रीड़ा करने दे वही 'गोपः और 
गोपीवल्लणः है । डसछा यह सहयोग ही इसकी लीला है। और इस 
लीला में वह स्वयं अच्युत' है, बह अपनी पदवी से स्खलित या अष्ट 
नहीं होता, जिस पकार बूढ़े संजीदा आदमी छोटे वालकी का दिल बहू- 
लाने के लिए उनके साथ घोड़ा बनन आदि का खेल-खेल लेते है। नट 
के बॉस का दृषश्टान्त भी उपयुक्त हा सकता है । नद की कल्ाबाज़ियों में 
योग देता हुआ उसका लम्बा बाँख उसकी तरह-तरह की सतियों के साह- 
च्य में लचकता-मचकता रहता है; परन्तु वह अपती मूल पढ़वी में 
अविचल हे--कल्लाबाज्ी निष्पन्न होते ही पुन. सीधा खड़ा हो जाता है 
जैसे वह स्वयं खेला ही न हो। चाहें तो जो बात पावती न शिव करे 
बारे में कहो थी उसकी भी हम यहाँ याद कर सकते हैं--- 

तुम्हरे ज्ञान काम हर ज्ञारा। अब लग सम्मु रहे सबिकारा | 

हमरे जान सदा सिद जोगी | ऋज्ञ अनवद्य अकास अमभोगोीं || 

इस प्रकार इन्द्रियादिक के साथ खेल करता हुआ यह अच्युत'तत्व, 
योगी या योगीश्वर नहीं, योगश्वर ( स्वयं योगिसाध्य का स्वामी, स्त्रयं 
योगिसाध्यस्वरूप ) वन जाता है, क्‍योंकि योगी अधदा यागीश्यर से तो 
हेहिकता विशिष्ट है, जिसमे अभ्यास ओर साथना की दुर्बलता का संकल्प 
है। ऊपर के अकास अभोगी! मे, दीखता है, गीतातत्व का ने ध्कम्ये भी 
बील-सा रहा हैं 

साथ ही यह अच्युत तत्व त्रिगुणात्मन इन्द्रियां आर इन्द्रय वियया 
की परिसिति के कारण जह्म मी नहों है! देहो बह्य नहीं हे सकता! का 
सतल्ब भी शायद यही है। तब शायद बह 'जीवो“-संज्ञात्मक बह्म की 
मनः--संज्ञा है। सुना भी है कि 'मनस एवं जगत्‌ स्वंध' अथवा, और 
आगे बढ कर, 'मत एवं जगत !' त्रिएण-लीला ले सम्पन्न ब्रह्य मन हे 
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ओर त्रिगुणतात मन त्ह्म है। 

यह विश्व-निमाता ओर विश्य-संचालक मनस्तत्व चितिरूप है और 
विवेक की छलनी अदहण कर, रास' होता हुआ भी, मयद्लापुरुगेत्तम 
टाशरथी बनता है। जिबेक और दलिति की पूर्ण सिद्धि के बाद वह 
इन्द्रियों के खेल में अपन सहयोग द्वारा, परन्तु साथ ही इल्द्रियों का संचा- 
लक ओर नियामक विजेता वन कर, आनन्‍्द-परिशति की चरमता को 
प्राप्त होता, या आप्त कराता है। क्‍या इसमे ही रामाबनार के पहले होने 
ओर कृप्णाबतार के वाद में होने का कुछ रहस्य भी देखा जा सकता है, 
कया किसी अंश में भी यह पीबापय मानसिक अथात्‌ जिगुण-संत्रि्ण 
परतत्च के लोकिक-भोतिक विकास को किसी पद्धात का भी निर्देशक हो 
सकता है | 

यदि हाँ, तो यह जिकास-सिद्धि काकृतालीय न्याय द्वारा अनायास- 
सिद्ध कल्पना नहीं, बल्कि एक सुविस्ट्ट गणेगणा हैँ जिस लोकिक-गति- 
मति-अनुरोधी बनाने के लिए रामऋपक और कृप्ण-हपक की आवश्य- 
कता हुई। लौकिक-गतिमति-अनुरोधित्य के प्रस्ताव से राम और कृष्ण- 
बरणत्व का सामाधान सिल सकता है; क्योंकि रूपक की आवश्यकता 
तभी ग्रादुभू त दोती हे जब कि मूल तत्व रहस्य के अन्थकार की गह॒सता 
में काले परदे को भाँति, लौकिक सतिगति के लिए अभेद्य हो । 

राम और कृष्ण चिरयुवा सी हैं, क्योंकि बह विष्णु का अवतार है। 
लोगों ने ब्रह्मा और मददेश के चित्रों को वृद्ध के रूप में देखा होगा परन्तु 
विष्णु के चित्रा को नहीं । विष्णुतत्य सम्भवतः बच्च का आनन्दोन्‍्सुम्ध 
चित्तत्व है, संम्कृति का पालक और उसका पोषणनत्व है । अपने लौकिक 
मनुप्य-जीवन से हम देखते हे कि यौवन की अबस्था जीवन की परस 
कृतिमय अबस्था हे जिसमे उयक्ति की समस्त तत्यरता ग्रहस्थी के पालन 
ओर पोपण में देखी जाती हे। यह चिरनन्‍्तव अखिल सृष्टि जिसकी 
गृहस्थी हैं उस उसके प/लन-पोपण के लिए सदा थुवा ही बना रहना 
पढ़ेगा ' तभी तो स्रष्टि कायम रहेगी | हम कष्टावत भी तो सुनते हैं कि 
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मन कभी बुडृढा नहीं होता । 

तब क्या हम कह सकते है कि आंशिक ( सामाजिक ) रूप मे राम 
ओर पूर्ण रूप मे कृष्ण इस त्रिगुणात्मक विश्व को प्रतिष्ठा देने बाले 
और उसके दीवायुप्य का वोपण करने वाले मनस्तत्य का स्वरूप है। 
दीखता यही है कि राम और कृष्ण इस ब्रह्मांड का त्रिगुण-लीलात्मक संचा- 
लनकता मनस्तत्व अथवा मनहूप इश्वर है, जिसकी सतिविधि दुर्ज्लेय है। 
उसके संचालनकत त्व में ही 'मनस एवं तगत! या सन एवं जगत! है । 
दुक्षेयता के बाते वह तत्व कृष्ण है और दीर्घायुप्य के पोषण के लिए 
बह चिरयुवा है । 

भौतिक-ऐतिहासिक दृष्टि से कृप्णतत्व॒ की इस सम्भावनीय बारणा 
का विकास किस प्रकार लौकिक व्यक्तियों (उशरथी ओर बासुदेबर)पर आरो- 
पित हुआ होगा--इस प्रश्न का उत्तर सम्पभबत वे लोग देंगे जो प्रो० 
सहल की जिज्ञासा मे अनुरक्त होंगे। इस विपय से सेरे निष्कर कद्ा- 
चित्‌ श्रद्धालुओं के मनोनीत नहों सके। तथापि कृप्ण के विविध 
व्यक्तित्व और कृष्ण हेवायन! संऊेत द्वारा, हमे ऐसा लगता हे, हम 
अपनी धारण का बहुत-कुद अनुचित आनास दे गए है। इसके लिए 
क्ष॒म्यवाम | 


& नवयुग, 


| 


गो प्रश्न 
“गाय एक चार-पेरबाला पालतू परु हे, जिसका दूध भीठा होता है” 
आदि के ढँग के, चोये-याँचब कवासो को हिन्दी रीइरों में पढ़े हुए, लेखों 
की एक घूमिल स्मृति उपहाल करती हुई सी मेरे साथ लुकाश्चिपों करतो 
है। अ्रम सा होता है कि उसी समय द्र्मी तरह के छोट-छोटे लेख शायद 
अंग्रेज़ी की रोहरां या निवसब-शिक्षिकाओं में भो पढ़े हों, अंग्रेजी-हिन्दी 
की निबन्ध-शिक्षिकाओं में ता व अब ने, फभी-क्भी देखने में आते 


ड 
ह््। 


परन्तु अंग्रज़ी-जेसी विश्वभाषा की शक्तिकाओ से गाय के लेस्बों 
की बात सोच कर वुद्धि कुछ ठहरती सी हैं--किसी तरह के आभास में 
से कुछ टटोलने का सा प्रयत्न करती है। को बाजार में खरीदे हुए 
बिलायती दूध के डिव्व की भी याद आ जाती है, यह विज्ञायती दूध गाय 
का ही दूध बतलाया जाता है | कभी मकबन के डिब्वे पर भी शायों के 
ही चित्र देखने का मिलते थे | फिर तो यह भी ध्यान होता हैं कि 
संस्कृत ओर अंग्रजो के 'गो' या गी! ओर ८०थ शब्द सी एक ही शब्द 
के दो रूपान्तर से प्रतीत होते हे । कमी सावाविज्ञान की परीक्षा के लिए 
पढ़ा था कि प्रायः सवर्गीय ? अथवा एक कुल की भापाओं से एक ही ध्वनि 
के श्वास ओर नाढ, या कठार और कोमल, रूप अलग-अलग देखने से 
आया करते है। कू और ग्‌ एक ही प्वन के ऐने दो रूप है । 


यह सब याद करने ऐसा लग रहा है कि संसार भर के ही जीवन से 
शायट याय का काई अति महत्वपूण स्थान दे निस यहन से लोग अपनी 


गो प्रश्न ६१ 


दुर्लालसाओं के पक्षपात में म्पप्रतया स्वीकार नहीं करते है । केबल हिन्दू 
जाति ने गोमता' शब्द की स्वीकृति द्वारा अपने बाह्य के तथा अन्तस 
आचार की निर्मल्न सत्यता का परिचय दिया था। बेस, पुराना “गोधनः 
शब्द थी ओर गोघन' शब्द की, संम्कृति भी, खूब साथक है। परन्तु 
म्राता शब्दकी निर्भववा से जीवनसार, ओर मबचासार,की समूची 
कहामी है | आपयक्ष तम' को लाज्षणिक्रना | उदाहरण पर 'गासावी' 
शब्द अपनी लक्षण की दमरी-तीसरी पद्धति में गो को इमारे जीवन, 
अम्तित्व, का ही रूप बना देता है । 

हिन्दुओ ने गाय को माता, जीवनाथार, क्‍यों छह दिया ? आयुर्वद- 
शास्त्री तो गाय के, घी दूध ही नहीं, मल-मृत्र तक में अद्वितीय आरो- 
ग्यवधेक शु(ा की रोव करते है। शक्तिवर्धन की दृष्टि से तो भेस का 
दूध अधिक श्रेष्ठ हू, परन्तु शन्क्तरि का रहस्य शक्तिम्ात्र मे नहीं, बल्कि 
आरोग्य में हैं। आरोग्य का सम्बन्ध तो ज्ीवसस्थिति से भी हैं. ओर, 
जोबनस्थिति का पक और आधार अस्त है, अत्नोत्यादान में, देखे में 
आता है, भेस की पुरुप-सन्तात की अपन्ञा गाय की ही पुरुष-सन्तान 
बिशपत' महायक होतो है | फिर बोका ढाने के विविध प्रकारों में भी 
गो पुरुप ही अन्य पशुआ की अपना अधिक काम देता है। बस्तुस्थिति 
तो यही हे | यह क्यों है जा जीवनविज्ञान-वेला बतल्ला म्केग | पर उस 
क्या का उत्तर हमारों जिन्नासा के लाए आपश्यक नहीं ह । वस्लुस्थिति 
की हष्टि ले गोसाता हमारी जन्मदात्री साता की अपन्ना मादत्वधर्म का 
हमारे लिए अधिक पालन करती है दह जीवनमर हमारा पालन करती 
है, ओर प्रकृत साता यदि व्यक्ति का पालन करनी है तो गौमाता जाति- 
भर, नानवतामात्र, के पालन का इतरदायित्व अपने ऊपर लेदी है । 
मानवी का पुत्र भी जातीय सेवा कर सकते है परन्तु सोपत्र की सॉँति 
निविकल्प सात से नहीं, ओर न उन लूप--अन्नोत्यादक्षाद के रूप--में 
ही जा लीवनम्धिति का अयस आधार है | 

लेकिन मेरे चिन्नासा इन सच वाती से जरा आग बढ़ कर एक दसरी 
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तव्शि म चलती है हिन्दुआ ने गाय के महत्य की दूसरे लोगा का अपक्षा 
अधिक समझा इसऊ लिए उपयु क्त इतुआ क अत्तरेक्त काइ अन्य हतु 
भी हो सकता है क्‍या ? भारतीय आर्यो की संस्कृति, उनकी जीवनघारा, 
न मालूम कितने सहस बर्ष पदले जब कि दूसरी अनेक जातियाँ अपने 
जातीय रूप मे असित्व में भी नहीं आ पाई थीं, एक विशेष दिशा अग्म- 
सर हो चली थी । धन-धान्य की सुलभता और प्राकृतिक वैभव के मन- 
मोहक प्राचुये से इस दिशा की प्रेरणा स्वथावतः ही मिली होगी ओर 
उससे अग्रसर होना सुकर रहा होगा, फलतः भारतीय आर्यों द्वारा 
अध्यात्म-रहस्य का जो गवेबणापूर्ण अनुशोत्नन हुआ वह ऐसा ओर 
इतना हुआ कि अन्ततः वह अध्यात्म-तथ्य ही जीवनसत्ता के, सत्ता- 
मात्र के, सत्य रूप से स्थिर हुआ। वह इतना और ऐसा हुआ कि इस 
समय की दुर्दान्त वेज्नानिक चेतना भी-भले ही वह उसे यथार्थतः 
हृहयंगम न कर पाये परन्तु--डस एकदम निराकृत करने का साहस नहीं 
कर पाई है । तो फिर, जिज्ञासा यह है कि अध्यत्मतथ्य को जीवनसत्य 
सममभनेवाले इन हिन्दू आर्यो की गो-महिमा में किसी अध्यात्म-हेतु का 
भी आधार हे क्‍या ? 

हिन्दुओं की भाषा में गो' शब्द विविब अर्थों में प्रयुक्त होता हे 
जिनमे तीन मुख्य हैं--गाय, भू और इन्द्रिय । और, किसी शब्द के 
भिन्‍्त-भिन्‍न अर्थ ही समय में नहीं बन जाते । एक ही संस्कृति के भीतर 
वे समय-समय पर, पूव अर्थो के साइश्य पर, अम्तित्व मे आते है। तब 
तो गाय, भू और इन्द्रिय का आपस में कोई सादइश्य भी होना चाहिए । 
अन्न तथा आरोग्यवधक ओर पुष्टिकर द्रव्यों के उत्पादन के नाते भू! 
ओर गो? के अर्थो का साम्य तो कुड कल्पतीय हो सकता है , परन्तु गाय! 
ओर इन्द्रिय, में क्या माधम्य है ? 

हिन्दुओं के अध्यात्यवाद ने अवतारबाद की भी अवतारणा की हे, 
यह अवतारबाद सांक्रितिक है जिसमें सोतिक सता ओर आध्यात्मिक 
जीवन का समन्वय किया गया दे! अबतारों में चरम अवतार कप्णा- 


गा गश्न ६३ 


बतार दे जो सोलह कज्ञा मे पूर्ण होते के कारण सब्चिदानन्द के परि- 
णामस्वरूप आनन्दतत्व का प्रतीक है। आध्यात्मिक हिन्द के दशन मे 
इस आन-द्तत्व में ही जीवन का सारूप्य, जीवन की पूण॑ता, है। इसी- 
लिए कृष्ण को पृण|वनार मानते हैं ! 

भौतिक जीवन की सपर्रिमाण अभिवा को प्राप्त होकर कृष्ण सन- 
स्तत्व का प्रतीक बनता है, ओर बड़ी आनन्दवत्व का भी प्रतीक है क्‍योंकि 
प्रिगुण लीजा स सम्पन्न बह्य मन है ओर जिगुशातीत मन ब्रह्म हें ।' 
कृष्ण का, अथात्‌ खिलाड़ी बालकृप्ण का, एक अन्य प्रसिद्ध नाम गोपाल! 
या गोविन्द' हे। और बह गोकुल्' में रहता है। 'गायाल! या गोविन्द? 
नाम विवरणात्मक है। यहाँ एक ओर तो हम देखते है कि खिलाड़ी 
मन इन्द्रियां के साथ क्रीज्ञा करता है, उनका सम्पोषण करता है। बिता 
मनःप्रवृत्ति के इन्द्रियाँ वेझार है। और, इन्द्रियाँ उसकी क्रीड़ा, अथान्‌ 
आननन्‍्द-तर गं- इन्द्रियों की क्रिया मत को आनन्ददा|बिनी होती ही है-- 
का उपकरण वननी है, उसको क्रीड्ाबृनि को पुट् करती हैं! दूसरी ओर 
संकेत-व्यक्ति--भीतक कृष्णु-+वाला है, गाया को चराता हैं, ओर 
उसके दघ-मसक्खन का ऋत्यावक अनुरागी होना उसकी विशय्ञता है। 
कष्ण की यह सांकेतिकता साथ ओर इन्द्रियों को एक क्ना में ला देती 
हू। इस एकतक्षात्व का आवार छिस प्रछार के समातवर्मी गुण हो 
सकते हैं ? हि है 

संकत में यदि तात्विक मन कृष्ण शरीर है आर इजेद्रयबृत्ति गो का 
रूप धारण करती है तो देस्दना यह होगा कि गोदुग्ध के शुग--कह 
को तो गामल ओर गोसत्र के भी सुझ--किस प्रकार इन्द्रिय्ालियों की 
अनुरूपता ग्रहण करके आनन्‍्दी मतस्तत्व की आनव्दबूत्ति मे ओग दते 
है। यद्यपि अह्म त्रिगणातीत हैं तथापि जब वह मतरू्य धारणुकर इन्द्रि- 
यवृत्तियों का सहयोग प्राप्त करता दे तो शुखा की परेभापा से भी उसका 
बाघ करने की चेट्टा झी जा सकती हँ। इसलिए इस तरह के उपदेश 
प्रायः दिए जले है कि सनुप्य को तमाशणी न होरा चाहिए, सत्वगुणी 
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हाना चाहिए आर गुणा के परिभापा म क्ाचित्‌ फीइ यह कह कि 
शुद्ध आन दतत्य शुद्ध सत्य गुण रू मेल स अवस्थित होता है. परन्तु 
इसके स्थान में यह क्‍यों न कहें कि सन्‌ ओर चित के आधारतस्बों से 
परिशामतः प्राप्त जिस आनन्दतत्व की प्रतिष्ठा होती है यह रजस्तम के 
तत्वों की आधारशिला पर ग्रतिप्ठित सत्चगुण के मेल में अवस्थित होता 
है। एसा कहने मे रजस्तम ओर सब्चित का निराकरण नहीं होता-- 
क्योंकि किन्हीं द्रव्यों, तत्वों अथवा अवस्थाओं के परिणाम में उन द्रव्या- 
डिक के गुणतत्वों का भी अस्तित्व स्वीकार्य होता है- परन्तु प्रतिष्ठा 
सत्य या आनन्द की, अर्थात्‌ परिणाम की, ही होती है, तब यदि एक 
ओर आनन्दी कृष्णतत्व को सात्विक मन का रूप दिया जा सकता है, तो 
दूसरी ओर हम यह भी सुनते है कि गाय का दूध अपने परिणाम मे 
सात्विकता-प्रधान है। गाय के मलन-मृत्र को इन्द्रियों के व्ृत्तिभेद का रज- 
स्‍्तम:प्रधान वह अतिरिक्त प्रसार माना जा सकता है जो सामाजिक दृष्टि 
में दूषित दीखता हुआ भी अतिरेकमृलक दोषों का विरेचन करता है 
ओर इस प्रकार उन्हें दूर करता है ! 

यह बात मैंते केबल आलुमानिक ढेँग से कही है । परन्तु मेरा अनु- 
मान यदि किसी अंश में ठीक है तो आध्यात्मिक जीवन के लिए गऊ से 
प्राप्त द्रव्यों की उपयोगिता माननीय हो जाती है, जिसका मतलब फिर यह 
भी होता हैं कि आध्यात्मिक जीवन ही यदि सत्य जीबन है तो भोतिक 
अस्तित्व में गो उस जीवन का एकमात्र आधार-स्वरूप, साठ-रूप, हे । 
परन्तु इस अनुमान को सत्यता का निर्य उन दुल्भ पंडितों द्वारा किया 
जा सकेगा जो रसायन-विज्ञान, शक्ति-विज्ञान तथा प्राणि-विज्ञान के 
बिट्ठान्‌ होने के साथ-साथ अध्यात्म-जीवन में विश्वास रखने वाले तथा 
उसके थोड़-बहुत अम्यासी भी हों । उनसे हम पूछेंगे कि अलग-अलग 
इन्द्रिय-बृत्तियों के प्रथक-प्रथक आलुरूष्य में उन इन्द्रियों के कर्मो को ऐसी 
सत्वप्रधान सीस! में रखने वाले कीन से विज्ञनालुमत तत्व गो-पदार्थों 
में जो गोपाल मन को अच्युत' रखने में भी सहायक हों और, इस 


ग॥ प्रश्न दर 
प्रकार रसे आननन्‍्त में स्थित और स्थिर रहने में भी सहायता 
दे सकें। इसी से मिला-जुला एक प्रश्त यह भी है. कि विभिन्‍न इन्द्रिय 
बूत्तियों को किसी एकोन्मुख सदाचारश्ति में परिणत अथवा विकसित 
करने वाले कोई रामायनिक या ग्राखितत्व-सम्बन्धी गुण भी गशोदुग्ध में 
हैं क्या, जिससे मानमिक आनन्द को इन्द्रिय-जन्य विबिवता से सी एक 
समाहार-स्थित पैदा हो सके ।& 





रे सचसु गा 
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किक गो कक | 
पाश्चात्य देशों में वेदों का अध्ययन 

चौदहवीं और पन्द्रहबीं शताब्दी में यूरोप मे एक बड़ी अश्रुतपूव 
और अछुत क्रान्ति उपस्थित हुई थी । जिन दो विशाल पूर्वी और पश्चिमी 
साम्राज्यां में यूरोप पहले बैंटा हुआ था वे मटियामेट हो चुके थे | कुस्तुन- 
तुनिया पर तुर्कों का अधिकार हो गया था और रोमन चच एक छोटी-सी 
जमीदारी-भर रह गया था। पंचम निकोज्लस ने चततमान सामाजिक 
व्यवस्था के बहिष्कार और मई पोपीय नीति की घोषणा करवा दी थी । 
इसी समय पहले-पहल छापे के प्रेस का भी आविष्कार हुआ । इस बाहरी 
क्रान्ति के फलस्वरूप एक दूसरी भीतरी क्रान्ति की उत्पत्ति हुई जिसके 
प्रभाव से मध्य युग के लोगों के धामिक और सामाजिक विश्वास डिंग 
गए, लोग पुरानी बातों को घृणा और उपेक्षा की दृष्टि से देखने लगे, 
प्राचीन साहित्य के पढ़ने और विद्योपालन करने का सबंत्र डन्माद-सा 
छा गया। मध्यथुग ने नवयुग को स्थान दिया जो, केवल यूरोप के ही 
नहीं, संसार के समस्त इंसाई-मंडल के भूत और भावी इतिहास की एक 
अमर घटना है। 

इसके बाद संसार की मानसिक और नेतिक अभिवृद्धि के इतिहास 
में यदि कोई दूसरी सबव्यापक अभाववाली घटना हुई है तो बह पार- 
चात्य देशों मे संस्कृत भाषा का ग्रचार है। यद्यपि यूरोपीय लोगों को अव 
से बहुत पहले भी, सिकन्दर और मेगास्थनीज़ञ के समय में, भारत के 
साहित्य ओर ज्ञान का कुछ-कुछ परिचय ग्राप्त हो गया था, तथापि उनके 
स्थायी परिज्ञान और तुलनामृूलक अभ्यापन का बीज भारत में अंग्रेजों 


पाश्चात्य देशों में वेहों का अध्ययत्त ६७ 


के आने के वाद हो वाया गया । इस बीज से थोड़े ही समय के भीतर 
इतना वड़ा डूक्च उल्स्त हे। गया है कि अब स्वयं सबेज्ञ ऋषण्यों की 
हिन्दू सन्‍्तान को अपने प्राचीन साहित्य का अध्ययन करते के लिए इसी 
वृक्ष की छाया के नीचे वेठना पड़ता है। बात गम्मीरता से सोचने की है 
कि जहाँ अंग्रेज़ी और जमेन भाषाओं में वेदों के एक से अधिक अलुवाद' 
मोजूद हैं वहाँ हम भारतीय अपने 'बेद” शब्द के यथाथे तात्पय को भी नहीं 
जानते । जमन भापा मे संस्कृत का एक ऐसा कोप है जिसकी रचना इवि- 
हासमूलक ओर तुलनात्मक रोति पर की गई है। किसी ओर प्राचीन 
भाष का ऐसा कोप अभी तक नहीं वना है । 

धर्म-प्रचार के अभिभाय से भारत में इसाई पाठरियों का आना पहले- 
पहल सोलहवी शताव्दी में आरम्म हुआ । यहाँ उन्होंन शंकराचार्य और 
बीद्धों मे होने वाले पुराने शास्त्रार्थो की बाद सुनी | शास्त्राथ आरम्भ 
होने से पहले एक बहुत बड़े कड़ाह में तल भर कर आग के ऊपर रगख 
दिया जाता था ओर जो आचाये हारता बह या तो अनिपक्षी के सत को 
ग्रहण कर लेता था या अपने को उस जल्लन कड़ाह में डालने के लिए 
बाध्य होता था| इस प्रकार शंकराचाय ने असंख्य बाद्धों को अपने मत 
में मिला लिया था या, फिर, वे उनकी झृत्यु का कारण बन थे। यह 
किम्ब्दन्ती सुन कर इसाई पादरी आाह्मणों की बिद्व्ता से बड़े सयभीत 
हुए । अतएब उन्हें भारतोय साहित्य से परिचित हो लेने की आवश्यकता 
प्रतीत हुई । 

भारत में आए हुए इत घम-अ्चारकों में स राचटस ड्िनोविलिटस 
नामक एक पादरी ने बाद-विवाद में हिन्दुओं के प्राचीन भन्थों से हवाले 
देने की जरूरत समझी । उससे यजुर्वेदः शब्द के अनुकरण पर एजूर, 
बेदम! नाम की एक पुस्तक लिखी | इसमे इसाई सिद्धान्तों का समर्थन 
किया गया था। यह कहने की आवश्यकना नहीं कि ध्वनि और तात्पय सें 
यह पुस्तक मुसलमानों के 'अच्लोपनियद्‌' का अग्रगामी इसाई अवतार 
थी परन्तु राबट स की तेघूता प्रकाशित होने से पहले ही उसका यूरोप मे 
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प्रचार हो चुका था और उस पढ़ कर बाल्टेयर जैसे विद्मान्‌ लेखक ने 
हिन्दुओं के ज्ञान ओर अध्ययन की प्रशंसा मे लेख लिख कर यूरोप के 
पंडितों को ज्ज्ञासा को ज्ञाग्मत कर विया था। 

यूरोप सें बेदिक साहित्य के अध्ययन का आरम्भ संस्कृत से दी हुआ 
है। भारत मे शासन की आवश्यकताओं से ग्रेरिन होकर बारे दैम्टिग्स 
ने मुख्य-सुख्य हित्दू घमम-शाम्त्रों का एक खार तेयार करने के लिए पंडितों 
को नियुक्त किया | इन पंडितो ने जो पुस्तक तेयार की उसका सन्‌ १७७६ 
में अंग्रेज़ी मे अनुदाद प्रकाशित हुआ । धीरे-बीरे भारत से आए हुए 
अंग्रेज लोग भी संस्कृत पढ़ने लगे | सन्‌ १७८५ में चाह्से विल्किन्स ने 
अपना भगबदूगीता का अनुवाद प्रकाशित किया। परन्तु पश्चिम को 
भारतीय साहित्य से परिचित कराने मे सब से बड़ा कास सर विलियम 
ओन्‍्स ने किया है । सर विलियम जोन्स मारतमे ग्यारह वर्ष तक रहे । सन्‌ 
१5प४ में इन्हानि “एशियाटिक सोसाइटी आधब बंगाल की स्थापना की 
ओर सन्‌ १७८६ में शक्ुन्तला का अनुवाद कर जमनी के अमर कवि 
गे के मुख से वे गोरब-्भरे शब्द' कहलाए जि्हे भारतीय कभो नहीं 
भूल सकते । 

अगली शताघ्दी फे आरम्म में एक और महत्वपृर्ण बात हुई | सन्‌ 
१८०२ में एलेक्जेन्डर हेमिल्टन नास का एक अंग्रेज फ्रांस होता हुआ 
भारत से इंग्लैंड जा रहा था। परन्तु उन्हीं दिनों फ्रॉसीसियों और अंग्रेजा 
में लड़ाई छिड़ जाने के कारण नेपोलियन ने फ्रांस-म्थित तमास अंग्रेजों 
को नजरबन्द कर लेने को आज्ञा घोषित करवा दी | हेमिल्टत पैरिस से 
रोक लिया गया, जहाँ उसे बहुत समय तक रहता पड़ा | यहाँ उसने अपना 
अधिकांश समय फ्रांसीसो विद्वानों को संन्कृत पढ़ान में विताया इन संस्कृत 
सीखने बालों में जन कवि श्लीगल भी था, जिसमे अपने अध्ययत के 
बाद, १८०८ में, भारतवासियों की भाषा और उसके ज्ञान पर एक महत्वपूर्ण 


है. # 0 ०प्ांव8। पएप मरउच्छणा ते रटिक्राए 0 पाठ बगौक एध्यय6 रण्पाणिंए १ 
है. मख्दा8 ६099, (0) 5 उद्ित्त7 989, छण0ते १]] छा 0८8 ॥8 8०34,77 
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सेग्न लिखा | इस लेग से प्रचात्य पंडितों से खलबली सच गई आर उसके 
परिणामस्वरूप फ्रेज़ वॉप्प के द्वारा तुलनात्मक सापा वल्नान का उदय हुआ ! 
ऊपर लिखे बिद्वानां की कायशीलता संस्कत के ज्षेत्र तक ही सीमित 


५ 25 
रह। | परन्तु इसमे बाद ययन का साथ खल जया। सम श्यण्ण० मं 


हनरी टॉसस कोलब्रऋ के बेद-सम्वन्धी लेग्बा ने उसका द्वार दिखा दिय। 
कीलब के ?७पर में बंगाल सर्विस से राइटर ("४ए८८) हाकर आए थे । 
फिर १४८५ में वरहुत के असिस्टेट हो गए उन्हें भी शासन की आब- 
श्यकता से संस्कृत पढ़न की जरूरत पड़ी, जिसमे उन्हे बाद को रुचि है| 
गई | १७६४ से ज़ब बनारस के समोप सिज्धापुर मे वह मजिस्ट्रेट देकर 
गए तब उनके संस्कृत पढ़ने के सुनीते बहुत बढ़ गए | काशी नो 
से उन्हे संम्कृत प्रन्थों को अनेक हस्तेलिखित प्रतियाँ आप्र हुई जिन्हें 


2४ में, घर लोटन पर, उन्‍्हींने इंडिया हाउस' का भेट कर डिया | सन्‌ 
(८०१ से सरकारा जिम्मेदारियां के साथ-साथ बह फीट विलियम कालेज 


फू 


में हिन्दन्थम ओर संम्कून पढ़ाने के रचिकर मर को रो घारण किए 
हुए थ॑। 


का का. के 


कोल ने बेटों पर जो लेब लिग्शा उसको आयी तऊ बढ़ी आहष्टा 
है। होनी भी चाहिए, क्‍ये .क वह अंग्र ह्| का पदला अयाल था। परन्तु 
कोलअक वेडिक साहित्य के विद्यन नहीं थे। साधनों की कम्मी के कारख 
बह वेदों का यव८्ठ ज्ञान प्राप्त नही कर सके और उसमे अबथूरे और 
अपर अब्ययत की तजुद़ियाँ रह गई। उन्होंने जो कुड बेडों के दारे 
में लिखा उससे वेदिक अव्ययन की वृद्धि होनों तो तो दर रहो, उल्टी 
उसमें रुकावट हो सकती थी | उनही राव थो /5 बेशें के पढ़ने वाले 
को उसके परिश्रम का फन्ञ नही प्राप्त हो सकता. केवल दिल-बहलाब के 
लिए कमी-कर्सी उनका अवज्ाकत किया जा सकता है। फिर भी उ्वक 
लेख ने पश्चिमी विद्वानों झ जे! काएृइल जाग्रत इर दिया था उसने 
वेदों क पढ़ ज्ञान में सहायता हो दो । कीजबक बड़िक साहत्य के प्रथम 
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ज्ञाता गिने जाने लायक हें 

तोस बर्ष बाद जमन विद्वान्‌ फ्रे डरिक रोजन ने कोल्लन्र॒क की इकट्ठा 
की हुई हस्तलिखित पुस्तकों को पढ़ा और उनसे बेदिक साहित्य वे 
सच्चे महत्व का पता लगाया। बड़े उत्साह से उन्होंने ऋग्वेद का 
सम्पदन करना आरम्भ किया ओर शायद बह बहुत-कुछ काम करते, 
परन्तु अभी पहला अध्टक ओर उलका लेटिन अनुवाद प्रकाशित भी न 
हो पाया था कि सन्‌ १८२७ में उनकी सत्यु हो गई। 

सन्‌ १८४३ में रुद्ोल्फ रोत के लेख नेः बेदिक अध्ययन में एक 
नया युग उपस्थित किया और तभी से बेदा के पठन-पाठन का वास्तविक 
कार्य ज़ोर-शोर से शुरू हुआ | रुदोह्क रोत बेदिक अध्ययन की बेज्ञा- 
निक रीति के जन्मदाता है। अब तक बेदों के बारे में जो कुछ पढ़ा- 
लिखा गया था वह सब देशी भाष्यकारों पर निभर रह कर । परल्तु 
रुदोल्फ न अपने लेख में यह कहा कि वेद का सब से अच्छा भाष्य 
स्वयं बेद ही है। सायण के भाष्य से सहायना न लेकर उन्होंने ऋगेद 
के समभने के लिए भिन्न-भिन्न प्रयोगें के समान उदाहरुखों को इकट्ठा 
किया ओर उनके द्वारा कठिन तथा अस्पष्ट वाक्ष्यों के अर्थ निधारित 
किए | बोथलिंक के सहयोग से उन्होंने एक बृहत्‌ संस्कृत-जर्मेन-कोष* 
की रचना की, जिससे उन्होंने अपने बेज्ञानिक ढेँग से ही काम लिया है 
इस कोब का बेदिक अंश स्वयं रोत ते बताया और उसका संस्कृत 
अंश वोथलिक ने । रोत ने निध॑ंदु और निरूक्त का भी सम्पादन किया, 
जिसमें उन्होंने स्थान-स्थान पर अपनो टिप्पणियाँ दी हैं और यास्क की 
अनेक बेदिक परिभाषाओं को, भिन्न-भिन्न शब्दों के यथाथ बेदिक प्रयोगों 
के आधार पर, शुद्ध करने की चेट्ठा की है । 

रोत के बाई आजेन व्यीरनूक का नाम स्मस्खीय है। व्यीरनूफ 
फ्रॉसीसी विद्यन थे। परन्तु इन्हें हम इनके लिखे हुए बहुत अधिक 
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पाश्चात्य देशों में बच का अध्ययन ७१ 
प्रभ्थों के अथवा रोत की भाँति किसी नए अव्ययनततत्व का आविष्कार 
करन के कारण नहीं जानते हैं। ये वेविक साहित्य के पंडित थे ओर 
मेक्समुलर के गुरु थे । 

इसके बाद हुं बेर ओर वतके बेडिक साहित्य के अखाड़े में उत्तरे | 
दोनों जमन थे ओर समझाज्ञीन थे। हर बेर ने सर्‌ १८५२ में भारनीय 
साहित्य पर एक पुस्तक लिखी, जिसका अवुवाद अग्रज़ी में हा गया 
है| इस ग्रस्थ को पढ़ते से मालूम होता हे कि हे वर का बेद-सम्बन्धी 
ज्ञान कितना अधिक था ओर उन्हेंने कितने परिश्रम से वेदिक साहित्य 
के एक-एक अन्थ को देखा था | शायद उनके अनुमानों से हम कही-कह 
सहमत न हों, वथापि उनके जिस्प्रत अध्ययत ओर भारी पंडित्य की 
प्रशंभा किए वित्ता नहीं। रहा जा सकता । यह एक रिसाला! भी निश्यलते 
थे, जो भारतीय साहित्य के बेद-व्याकरण-दशव-आदि सिन्न-मिन्न अंगों 
की दृष्टि ले एक अमृल्य लिधि के सनान हैं । 

हे बेर ने शुक्ल यजुर्बद का भी तीस भागों में सम्पदन किया है । 
पहले भाग में संहिता, महीघर का भाप्य ओर साथ्यन्दिन तथा काराव 
शाखाओं के पाठ-सेद दिए गए है। दूसरे भाग में शतप्थ आह्यण और 
स्थान-स्थान पर उसका भाष्य है। तोसरे भाग में कात्यायन शत सूत्र 
तथा कर्क-साप्य के अंश दिए हुए है। शुक्ल यजुर्बेद का यह संस्करण 
एक बहुमूल्य बस्तु है | 

बेनके ने अधिकतर संस्कृत-व्याकरण, बेदिक व्याकंस्ण और स्वर 
तथा दर्शन के ऊपर लिखा है| उनके अनेक निवन्वों के अतिरिक्त उत्तका 
लिखा हुआ एक संस्कृत-साहित्य का इनिहास ओर एक संस्कृत-कोप सी 
विद्यमान है | 

वेनमे और हे बेर के बाद उन्नीसत्रीं शताब्दी के सबसे बड़े संस्कृतञ्ल 
मेकक्‍्समुलर थे। मेक्समुलर का नाम भारत में बहुतों को ज्ञात है। उनके 
नाम का हिस्टा रूप 'मोक्षमुलर' हे चिसकी ओ्रोफेसर इलूमील्ड ने 


] दच्ताआणाह 8 पठे हा. 


७० कला ओर सान्दिय 


बड़ी अच्छी व्याख्या की है। यह नहों कहा जा सकता [कि मेक्समुलर 
हिन्दुओं के मोक्ष' में विश्वास रखते थे अथवा नहीं, परन्तु यदि सोक्ष' 
का आथ मन और बुद्धि की निमलता तथा स्वतंत्रता हो सकती दे तो 
बह अवश्य मोक्षमुलर' थे |? प्रोर्तेसर मेकसमुलर किस प्रकार इतने बढ़े 
संस्कृतज्ञ हुए और किप्त साँति उन्होंने ऐसा लोकबिश्वत नाम पाया, यह 
एक मसनोर॑जक कथा है । 

फ्रेडरिक भैक्‍्समुलर ने सन्‌ १८०३ में एक जमे परिवार में जन्म 
ग्रहरा किया था। मेट्रिकुलेशन परीक्षा पास करने के बाद लीपसिंग विश्व- 
विद्यालय के प्रोफेसर ब्रॉकद्दैन्स की प्रेरणा से इन्होंने संस्कृत पढ़ना 
प्रारम्भ किया । जब इनकी आयु इक्कीस साल की थी तव वह बलिन 
बिश्वविद्यालय के प्रोफेसर बाप्प की कृपा से तुलनात्मक भाषा विज्ञान 
के एक अच्छे वेत्ता हो गए थे । इसके बाद ये पेरिस जाकर ऑजेन 
व्यीस्नूफ के शिष्य हुए। उनसे ज़ेन्द पढ़ते थे। एक बंध बाद, अथात्‌ 
१८६४४ मे, इन्होंने तुलनात्मक-धर्म-गवेपणा के कार्य में लग कर पूरे 
ऋणगेद का सम्पादत करत का विचार किया। सन्‌ १८४६ में ये अपने 
इराद को पूरा करने के बिचार से इंग्लेड गए और वहाँ बड़े-बड़े विद्धानों 
से मिले | उनकी सहायता करने के लिए बन्सेन और ओफेसर विल्सन 
ने मिल कर ईस्ट इंडिया कम्पत्ती को ऋग्वेद्र के प्रकाशन का व्ययभ/र 
बहन करने के लिए राजी कर लिया। सन्‌ १८४८ में आक्सफ़ड़ यूनि 
बसिटी प्रेस में पुस्तक छपने लगी और मेक्समुलर को उसकी देख माल 
के लिए वहाँ ठहरना पड़ा। इस बोच में उन्होंन अपनी ग्रतिभा का 
अच्छा परिचय दिया ओर दो बे वाद वह वहीं आधुनिक भाषाओं 
के प्रोफेसर हो गए | सन्‌ १८६० में जब ग्रोफेसर बिल्सन को मृत्यु हुई 
तब उन्हे आशा थी कि उनके स्थान पर वहीं संस्कृत के ओफेसर बनाए 
आएंगे | परन्तु अंग्रेज के जातीय पक्तषपात के कारण स्नही यह आशा 
प्फल न हुई और संस्कृत की प्रोफ़ेसरी मोसियर विल्यन्स को दे दो 
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पाश्चात्य देशों से वेदों का अध्ययन जे 
गई । फिर सब ?८८८ से, मोनियर विलियम्स के सरने पर, यह पढे 
उनकी मिला । 
ग्राचीन सारतीय साहित्य का ऐसा कोई अंग नहीं है जिस पर सेक्स- 
मुलर न न लिखा हो । उनसे बड़ी खूबी यह थी कि उनऊे हृठय में काफी 
सहानुभूति थी | बिना सहानुभूति के किसी भी जाति के साहित्य, उसके 
समो-रिवाज़ आदि का अध्ययन उचित ग्रकार से नहीं हो सकता। 
सायण भाष्य के सहित ऋग्वेद का ग्रकाशन करके मेक्‍्समुलर ने बेदिक 
अध्ययन को बड़ी सुद्ृद नींव पर स्थापिव कर दिया था। उनका प्राचीन 
संस्कत साहित्य” अभी तक भी एक ग्रामाणिक ग्रन्थ है । 
मेक्‍्समुलर ने अपने सम्पादझत्व मे सेक्रेड बुम्स आबू दि ईर 
नाम की एक अन्थमाला निकालनी आरभ्स की थी। इस माला में हि 
बौद्ध, जेन, मुसलम।न, चीनी आदि जातियों के धार्मिक तथा प्राचीन 
पन्‍्थों के अनुवाद प्रकाशित होते है। स्पय॑ मेक्समुलर के लिए उपनिषदों 
तथा ऋग्वेद के समतों ओर अग्नि के सूक्तों के अनुवाद इसमें निकले हैं। 
मैक्ममुलर ने धरम! और दिवता? विययों पर भी अनेक ग्रन्थ लिखे है 
और “धर्म की उत्पात और विकास! पर दिए हुए उनसे व्याख्यान? हिन्दू 
धर्म का एक खासा संक्षिप्त इतिहास है । 
अंग्रज़ बेदिक बिद्दानों नें इस स्थान पर मुहर का नास उल्लेखनीय 
है । मुहर बड़ परिश्रम्मो ओर तेज़ तर्बायत बाले व्यक्ति थे। भिन्न-मिन्न 
बातों को इकट्ठा करत और उनसे सिद्धान्त निहालने में यह बढ़ पदु थे! 
इनकी ओरिजिनल संस्कृत टक्स्ट्स' सम्कृत पढ़ने बाह्लों के जिए बड़ी 
अमूल्य वस्तु है। पुस्तक पाँच भागों में हे ओर उत्येक भाग एक-एक 
विण्य को लिए हुये है। पहले भाग मे वणविभाग को उत्पत्ति ओर युग से 
इसके अस्तित्व या अमनस्तित्व पर विचार किया गया हे। दूसरे 
भाग में हिन्दुओं के हिमालय पार से आने तथा आय जाति की पश्चिमी 
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शाखाओं के साथ उनकी समानताओं की चचचा है। तीसरे भाग में बेदों 
तथा उनकी उत्पत्ति और प्रामाणिकता आदि के सम्बन्ध में वेश्कारों 
तथा उसके बाद के ग्रन्थकारों की सम्मतियों का ज़िक्र है। चोथे भाग में 
बैदिक देवताओं तथा उनके उत्तरकालिक प्रतिनिधियों की तुलना की गई 
है । पाँचवें भाग में वेदिक आरयो के रहन-सहन, रीति रिवाज, धामिक 
विश्वास तथा सप्टि-सम्बन्धी विचारों आह़ि का बणन है। पुस्तक सें 
सर्वत्र उदाहरण और पुष्टि के लिए, ऋग्वेद से लेकर पुराणों तक, हर 
जगह से उद्धरण और उनके अंग्रेज़ी अजुबाद दिए गए है । 

इस स्थान पर डाक्टर होंग के ऐतरेथ ब्राह्मण के संस्करण का भी 
ज़िक्र कर देना उचित होगा, विशेषतः इसलिए कि उससे ढी हुईं पांडि- 
त्यपूर्ण भूमिका के कारण यह पुस्तक बहुत उपयोगी हो गई है। झ्क्टर 
होंग का मत है कि यजुर्वेद ऋग्वेद से पुराना होना चाहिए; परन्तु इस 
विषय में उनके अनुयायी बहुत कम है। 

बिल्सन साहब ने ऋग्वेद का अनुवाद किया है । यह अनुवाद सब 
से पुराना है। बिल्सत की राय थी कि कोई यूरोपीय विद्वान्‌ बेढों को 
देशी भाष्यकारों की अपेक्षा अधिक अच्छा नहीं समझ सकता | अतएव 
सायण भाष्य की त्रुटियों को समझते हुए भी उन्होंने ऋग्वेद का अनु- 
बाद सायण के आधार पर ही किया है। इस कारण यद्यपि इस अनुवाद 
में मोलिकता कोई विशेष गुण नहीं है तथापि सायण को समझने के लिए 
बह विशेष रूप से उपयोगी है |! विल्सन के दो अन्य ग्रन्थ, हिन्दू 'थिये- 
टर? और विष्यपुराण का अनुवाद, भी प्रसिद्ध हैं ; परन्तु उनका वर्णन 
यहाँ असंगत होगा | 

ऋग्वेद के अनुबादों में लुद्िग और पासमेव के जमन अशुवादों 
को न भूलना चाहिए। लुद्निग का अनुवाद गद्य में हे और प्रासमैन का 
पद्म से । थे दोनों अनुवाद इस विश्वास पर किए गए हैं कि देशी भाष्य- 
कार आलोचनात्मक दृष्टि से शून्य हैं, अतएब उत्तके साध्य अशुद्ध हुए 
बिना नहीं रद सकने इसी से इन > ने कहीं कहा बडे विकट 
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अनुमानोां से काम लिया है जिन्हें प्रहण करत समय वड़ी सावधानी की 
आवश्यकता है, ग्रासमैन ने १८७३-७४ से ऋग्वेद का एक संस्कृत-जमन- 
कोप भी प्रकाशित कराया, जिससे प्रत्येक शब्द के साथ-साथ उन तमाम 
स्थलों के उद्धरण दिए गए हैं जहाँ ऋग्वेद में उसका प्रयोग हुआ है । 
ऋग्वेद के पढ़ने बालों के लिए यह कोप वड़े कास का है! 

ऋग्वेद का एक संस्करण रोमन में भी सोजूद हैं। एक दूसरा रोमन 
संस्करण एऐतस्य ब्राह्मण का भी है। इन दोनों का श्रेय ऑडफ्रेश्त को ग्राप् 
है। ऋग्वेद पर एदोल्क केंगी की एक छोटी सी पुस्तक है, जिसका अंग्रेज़ी 
में अनुवाद हो यया है। पुस्तक विचार शीलता ओर सहानुभूति के साथ 
लिखी गई है। 

गेल्दनर और पिशेल ने वैदिक स्तुदिग्न' नामक एक पुस्तक लिखी 
है । यह पुस्तक तीन भागों में है ओर दी काल के परिश्रम का फल है। 
ऋग्वेद के बहुत से मुख्य शब्दों का, जिनका अमिप्राय सन्दिग्ध या 
अस्पष्ट है, वेदिक तथा वेद-सम्वस्धी विभिन्‍न ग्रन्थों के सिन्न-भिन्न उदा- 
हरणों द्वारा, अर्थनिर्णय किया है | गेह्दनर ने भारतीय धर्म पर भी एक 
पुस्तक लिखी है| वृह एक और पुस्तका सी अकारित कर रहे हैं, 
जिसमे ऋग्वेद के चुने हुए सूक्त दिए गए है। इसके दो भाग निकल गए 
है | पहले में चने हुए अंशां का एक कोप है ओर दूसर से उत्तके ऊपर 
लेखक की टिप्पणी आदि | तीसरा सांग, जिसमें मूल अंरा दिए हांगे, 
शीघ्र ही छुप्ने बाला हैं। हाल में ही उन्होंने समस्त ऋग्वेद का अनुवाद 
करना भी आरम्भ किय है। इस अन्थ का पहला भाग जिससे पहले चार 
मंडलो का अनुवाद है, छप गया है, गल्दनर अवेस्ता के भो विद्वान है । 

किसी साहित्य मे पारदर्शी हान के लिए उसके व्याकरण का ज्ञान 
बडा जरूरी है। पाश्चात्यों न अभी तक जितने संस्कृत-व्य.करण के प्नन्‍्ध 
लिखे थे सब इकतरफा थे-फेकल वेदों के वाद की संस्कत से ही 
सम्बन्ध रखते थे | प्रोफेसर हिटनी का व्याकरण का अन्थ अपने ढेंग का 


] फाए शत ७ पहला 
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पहल। है. सय स पहला यार दस व्य'क्रण म सस्द्त मुद्ावरा को वे दक 
मुहापरा के साथ [सला कर रफज़ा गया है आर शब्दा क रूपा की [बच 
चना इतिहासमूलक दृष्टिकोश से की गई है, वेदिछ स्घरोपर जो परिच्छेद 
है वे भी बड़ काम के हैं 

हिटनी और गार्जे ने मिल कर अथववेद-संहिता का सम्पाइन किया 
है और हिटनो ने हारबाड ओरिएंटेल सिरीज्ष” के लिए इसका अनुवाद 
किया है, जो प्रकाशित ह। गया है। ह्विटनी ने अन्य बदिक बिपयों पर भी 
कुई्ट निवन्ध लिख है | 

हाल में ही प्रोफेसर ओल्देनवर्ग ने भागों में ऋग्ढ पर अपनी 
टिप्पणी: अकाशित की है। अब तक जो कुछ भी जिस छिसी भाषा मे 
ऋणबेद के सम्बन्ध से लिखा जा चुहा है उस सबके उन्होंन स्थान-स्थान 
पर हवाले दिए हूं । इससे पुस्तक वड़े महत्व की हा गइ हे। उन्होंने 
वैदिक धर्म पर भी एक पुस्तक लिखी है ओर 'सेक्रेंड बुक आवबू दि इस्ट 
प्रन्थमाला के लिए गह्मसूत्रों तथा ऋगेद के अम्नि-सक्तां के अनुवाद 
किए हैं। हिन्दू तथा वे दिक विपयों पर उसकी और भी अनेक किताबे है 
तथा उन्होंने बेदिक छन्हों के ऊपर भी एकअन्‍्थ लिखा है। पफेसर 
ओल्दनवर्ग पाली और वीड्ध घर के भी ज्ञाता है। 

प्रोफ़ेसर वेबर के नाम से सब्र संम्हृवन्न परित्वित हैं, यह हिन्दुस्तान 
में भी कई धर्ष तक रह चुके है, इन्होंने सेक्रेड बुक आब दि इस्ट' प्रन्थ* 
माला के लिए, अन्यान्य अन्धी के अतिरिक्त, कई घससूत्रों के अनुबाद 
किए हैं| इसके सिया इन्होंने हिन्दुलआय-सन्वत्थी एक प्रन्थमाला* की 
रापना को और स्वयं उसके ख्वोज-विसाग के झस्पादक बने । 

आधुनिक बिद्वाने। मे श्रोफेतर सेकडानेल, प्रेफ्तेसर छीथ और प्रोफेसर 
ब्लूमफ्ीएड विशेष ख्याति को ग्राप्न है। सेछझनेल आक्सफड विश्व विद्या- 
लय में संस्कृत के बंडेल प्रोफेसर 6 और अभो, दो साज्न हुए, वह कलकत्ते 
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से व्याख्यान देने के लिए आ चुके है | कीय उनके शिप्य हैं और एडि- 
नवरा में प्रोफेसर है। गुर और शिष्य में सिल कर एक बहुत ही उप- 
योगी अन्थरत्न प्रकाशित काया है, जिससे वैदिक साहित्य में आए हुए 
प्रत्येक शब्द , नाम और विपय का उसके ह॒वालों के सहित पूरा-पूरा बणन 
है। वास्तव में यह पुस्तक कीथ ने ही तेयार की है। मेकठानेल ने केघल 
इबर-उधर जोड़-तोड़ करके उसकी सामओी को सिलसिलेवार जमा दिया 
है। इन्होंने बेदिक विषयों पर बहुत से अन्थ लिखे हैं)? इस समय 
मेकझनेल हावंढे ओरियेन्टल सिरीज' के लिए ऋग्वेद का एक अनुवाद 
तैयार कर रहे हैं| 

प्रोफेसर कीथ ने ऐतरेय आरणयक ओर शांख्ययन आरगायक का 
समभ्पादन और अमुवाद किया है। उन्होंने हावई ओरियेन्टेल सिरीक्ष” 
के लिए तैिरीय संहिता, ऐतरेय बराह्मण, और शांखायन ज्ाह्मण के भी 
अलुवाद किए हैं। पश्चात्कालीन संस्कृत और दर्शन आदि पर भी कीथ 
ने अनेक प्रन्थ लिखे हैं। 

प्रोफेसर व्लूमफील्ड अमरीकत हैं। इसकी सर्वश्रेष्ठ कति बेहिक 
कुंकार्डन्सा (ए८वा८ (००८शा८८7८०) है। 'सैक्रेह बुक अबू दि ईस्ट 
प्रन्थमाला के लिए इन्दोंने अथवनेद का अनुवाद छिया। वेदिक धरस पर 
इनकी एक पुम्तक अमरीका में छर्ते है। एक पुस्तक से इन्होंने ऋग्वेद की 
पुतरुत्तियों का संग्रह किया है, जो हावड ओरियेन्टल मिरीक्ष' में छपी 
है| व्लूमफील्ड ने बेदिदा विज्यां पर बहुन मे लेख सी लिखे है इस 
समय ऋतचेद का अनुवाद करते का इनका विचार हू | 

संस्कृत तथा बेदिक साहित्य के सम्बन्ध में जितना कास जर्मनी के 
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विद्वाननि किया है उतना किप्ती दूसरे ने नहों किया। कुड्ठ काम फ्रांसवालों 
ने भी किया है। परन्तु जमंन और फ्रेच भाषाओं में लिखा गया साहित्य 
छोटी सीमाओं के ही भीतर बन्द रहा, इसलिए उसके लेखकों के नाम 
को हर-कीई न जान सका | मैक्समुलर की प्रसिद्धि इसी कारण हुई कि 
बह इंलेड में रहे ओर उन्होंने अंग्रेज़ी में लिखा | परन्तु कई सच्चे विद्वानों 
के नाम से इम बिज्कुल भी परिचित नहीं हूँ। मेकझानेल संस्कृत साहित्य 
का इतिहास', यदि देखा जाए तो, ब्रिएना के श्रोफेतर ओदर की पुस्तक 
का ही रूपान्तर है । प्रोफ़ेसर श्रोदर ने कृप्णु-यजुर्वद की मैत्रायणी और 
काठक संहिताओं का सम्पादन किया है और इनसे सम्बन्ध रखने वाले 
विषयों पर अनेक लेख लिखे हैं । 

प्रोफेसर हिल्लेब्रोंत ने 'बिव्लियोथिका इंडिका? में शांखायन श्रीत सूत्र 
की सम्पादित किया है। उनकी बेदिक मेथालज्ञी! (४८का५०)8 (एव०0- 
]08/०) जो तीन भागे में है, बड़ी ही श्रेष्ठ पुस्तक है । उनके किए हुए ऋग्वेद 
के कुद्द सूक्तों के अनुवाद गोतिंगेन से प्रकाशित हुए हैं । उनका 'रिदुअल 
लितरेथर? (२६08) [#कवएा) नामक ग्रन्थ वेंलर की अन्थमाल्ा सें 
छपा है। 

हालेड के प्रोफेसर कालोंद वेदिक काल की रस्मों के विशेषज्ञ हैं। 
बिब्लियोथिका इंडिका में उन्‍्हांने वोधायन श्रौत सूत्र का सम्पादन किया 
है तथा कुछ धार्मिक रस्मों के ग्रन्थों का भी अनुवाद किया दै। इस समय 

शतपथ ब्राह्मण का सम्पादन कर रहे है। प्रोफेसर कालोंद सामवेद के 
साहित्य में भी प्रामाशिकता के आसन को प्राप्त हैं। फ्रांस के प्रोफेसर 
विक्टर हेनरी की सहयोगिता में उन्होंने अग्निष्टीमन्‍याग के ऊपर एक 
पुस्तक लिखी हे । 

फ्रॉसीसी विद्वान बरगें की 'ला रिलिज्न बेदिके! ([.3 पिशाहाहा 
ए८१०५४००८) और रेग्नो की 'बेदिके लिम्बिस्तिक' (५८ता9प९ | .गाहुपा 
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80) तथा वितरमसितज का 'सारतीय साहित्य का इतिहास” प्रसिद्ध पुस्तकें 
हैं। स्सिमर का &0008006७ [,८०८॥ बैदिक सूगोल, बेदिक जीवन, 
बैदिक सम्यता आदि के सम्बन्ध से एक बहुमूल्य प्र्थ है! एगलिंग ने 
'सेक्रेड बुक्ल आव दि इम्ट” के लिए शतपथ ब्राह्मण का अनुबाद किया 
है। प्रोफेसर लैनमैन की नाउन इन्फ्रलेक्शन इन दि ऋग्वंदः भी अपनी 
तरह की एक ही पुस्तक है। डाक्टर आरनल्ड ने! हिस्टीरिकल बेदिक 
प्रामर' लिखी है और उसकी बेदिक मीटर” उनके अध्यवसाथ ओऔर 
धैय का एक सुन्दर नमूना है : वेदिक छन्दों का छानबीन के साथ अध्ययन 
करने बालों के लिए यह पुस्तक परमावश्यक हैं। 

यही नहों कि पश्चिमी पंडितों की जिज्ञासा केवल पढ़ने और ग्रन्थ 
लिखने मे ही समाप्त हो गई हो | पश्चिम मे पीवत्य सम्यता और 
साहित्य का अध्ययन करने के लिए बड़ी-बड़ी सुमंगठित सस्थाएँ स्थापित 
हैं और वहाँ से केवल प्राच्य विपयों से ही सम्बन्ध रखन वाले बड़े-बड़े 
ओर बहुमूल्य पत्र निकलते है! । 

भारत से जो दो एक इस तरह के पत्र निकलते है उनके जन्मदाता 
भी विदेशी ही हैं। उनका परिचय देना इस लेख का विपय नहीं है। 
प्रसंगवश उनकी याद आ जाना स्वाभाजिक है ओर यह याद आत्मग्लानि 
उत्पन्न करने वाली है। अपने ही घर में अपना काम शेरों के करा होता 
देख कर हमकी अब उसे अपने हाथ में लेना चाहिए। हमें अपनी इस 





. यथा १ ) फछ0एए 28778 80089 9६ (९३ 5778५ गापे [78४४ , क्र) पत्र 
(२) जर्मत-प्राच्य-समिति का पन्न (7 0.3. 6.१ ; 
(६) विएना-प्राच्य-समिति का पत्र (2.5, ७ 9), 
(४) डक्रहाल्शा ऐि।रफछा&! 3०थाछाए का एचश्च (ए &, 0 8), 
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(९) कैएणिरा। 85 क052708: 489003200 को पंत्र; 
(६) तुल्ननास्सक भाषाविज्ञान का पत्र | इसका पूरा नाम है-- 
अशाबं: ३97 एछाए!चए साशउपे७ इ"&व4078९प्ाह , इत्यादि || 
इंग्लैंड की रायल एशियाटिक सोसाइटी की एक शाखा बम्दई में भी दे । 


प्र ऊला और स'च्तय 


हय रशा की आर ध्यान _ना चाहिए हमारे बम मुल्ला की तोड यराण 
ओर शास्त्र का ससात्तत स आगे नहाँ यदवी दऐिसा ब्राह्मण के व मिकक 
विश्वास से ज़रा सी आपत्ति करो और बह कह उठेगा, क्या शास्त्र 
ओर पुराण झूठ कहते है ?” यहाँ शास्त्र! का तो अर्थ ही अव्यक्त और 
अस्पष्ट है और पुराण! के शायद उसने कभी दर्शन तक नहीं किए हैं| 
तथापि, शास्त्र और पुराण उसकी समझ में हिन्दुओं के अति श्राचीन 
धमग्रन्थ है। बेदों का नाम केबल सक्ति भाष से सुनने मर के लिए रह 
गया है। अतण्व अपने ऋषियों और प्राचीन गौरव के नाम पर कूठमूठ 
का मरना छोड़ कर हमे अब अपनी ग्राचीम निधि को सच्च दल से 
दूँ ढमें की कोशिश में लग जाना चाहिए | नहीं तो बाहर के लोग चाहे 
जो कुछ कर ले, हमारी चीजहमार लिए सदा खोई हुई के समान ही बनी 


0० मिलकर 
रहेगी ।& 


क सरस्वती, भाग २६, संख्या ९, सई सन्‌ १६४२३ । 


€ 
वेदों का आदिम मनुष्य 

विकास की-आथमिक अवस्था में ग्रायः का्य-कारण के सम्बन्ध का 
आशभ्रास पाने लगता हैं। जिन बसतुओं से बह अपने को घिरा पाता है 
उनके आरस्म के विपय से एक अम्फुट जिल्चासा स्वाभाविक रूप से उसके 
भीतर उतसस्न होने लगती हूँ । वह अपने विषय में भी सोचने लगता 
है। वह अब अपनी स्वयम्मृ सत्ता को चुपचाप अन्लोकार नही कर लेता, 
बल्कि वह सोचता है कि किसी-न-किसी वस्तु से उसकी उत्पत्ति अचश्य 
हुई है। सर्बोत्पादक एक इश्वरीय पिता की कल्पता उसकी इस प्रार- 
स्मिक्त जिज्ञासा को शान्‍्त नहीं कर पाती। दुनिरूप पदार्थ की सुग्राह्म 
कल्पना एक अधिक हँच विकास की वम्तु है। आरम्मिक मनुप्य अपने 
चारों ओर के दृश्य पदार्थों में ही अपन कारण को द्वढता है! 

मनुष्य की मानसिक क्रियाओं का रूप अपने आर्स्स में सर्वत्र एक 
ही सिद्धान्त का अनुसरण करता हैं । बाद में उसका रूप, उसकी दिशा, 
उसका विकास आहि स्थान-भेद के कारण बदलने लगते है। प्रारम्मिक 
मलुप्य के सासने जो समस्या एक स्थान मे उपस्थित हुई थी वह्दी अन्य 
स्थानों मे भी उपस्थित हुई होगी | इसके अनिरिक्त विद्वानों का यह मत 
है कि प्राचीन काल में बतमान यूरोप और एशिया की अधिकांश 
जांतियाँ किसी एक ही स्थान में रहती थीं। सम्भव हे कि सनुष्य से 
अपनो उत्पात्त के विपय में उतनी समय से सोचना आरम्भ कर दिया 
हो। मनुष्य की उत्पत्ति के विषय में यह एक प्राचीन धारणा है, जो 
संसार की अनक जातियों में प्रचलित हूँ, कि भिन्न-भिन्न कुल या बंश 


ने कला आंर सान्दय 


नल, प्रध्यी अथवा आकाश के भिन्न मित्र तीर्वो से उत्पन्न हुए ये 
यूरोपीय नामां के अन्त में बियर (2887), उल्क्र (४४०४ या ६४०॥४) 
आदि जो अनेक वंश-मास होते है उनसे इस धारणा को पुष्ठि मिज्ञनी 
है! शायद मिस्र मे भी इस प्रकर के पशु-संज्ञक वंरा-नाम पाए जाते 
हैं| भारत में भारद्वाज, गगे, कश्यप आदि इसके उदाहरण हैं। विद्वानों 
का मत है कि कश्यप" शब्द का परिसाजित रूप है। भारद्वाज', 
धरे, और 'कश्यपः का अथ क्रमरा: लावा), 'वैल' ओर 
'कुछुआ! है, और हम जानते है कि ये तीनों नाम हिन्दुओं के तीस 
गोत्र-छषियों के सी नाम हैं। इससे भी यही ज्ञाव होता है कि आरम्भ 
में मनुष्य शायद पशुआं को ही अपन पूदेज मानता था। इसके साथ 
ही एक और भी वात है, परन्तु जो बिलकुल निश्चयास्मक नहीं कही जा 
सकती | वह यह कि हिन्दुओं के माने हुए दस अजतारों में पहले चार 
मस्स, कूर्म, वाराह और नसिंह हैं, जिसका भाव शायद यह निकलता 
है कि परमेश्वर ने आरम्भ से अपने को मनुष्य से निम्न श्रेणी के जीवों 
के रूप में ही प्रकट किया। बाराहरूपी भगव्राव्‌ का काजिदास ने रघुवंश 
में आदिसवेन पुसा” कह कर बर्णत किया है !* प्रलय के उपरान्त 
पहला मनुष्य, जिसने पृथ्वी को जल से निकाला, वाशहरूपी था । पहले 
चार अबतारो के अतिरिक्त जिन अन्य अबतारों का उतलेख है--अथात्‌ 
वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, बुद्ध ओर कल्कि--वे इंश्चर के सनुष्य- 
रूप के द्योतक है । 

परन्तु अवतारों की कथाएँ जरा बाद की हैं और इनसे किसी अस- 
निदग्व श्रमाण की प्राप्ति नहीं होती। इसके अतिरिक्त इनसें प्राचीन 
हिन्दुओं के धामिक विश्वास की ग्रधानता है। ये उत्तकी मनुष्योंसत्ति 
सम्बन्धी किसी जिज्ञासा को प्रदर्शित नहीं करतीं । हाँ, यह सम्मव है 





१, रसाठलादादिभवेन पुख्ता स्ुवः प्रयुक्तोद्न दनक्रियाया। । 
अस्वाच्छुमस्म/ प्रतयप्रवद्ध' ऊुहूक्तंतरकत्रावरणं बभुव | 
रघुबशध फरडे ८ 





बेदी का आदिम मनुष्य रे 


फ्ि इन कथाओं में भारतोयों के आने प्राचीन वे चारों का कुछ संस्कार 
मो जूद रह गया ही । औ्ो छे तर ब्जूप्फील्ड का मर दे कि उत्पतति सम्बन्धी 
इस प्रारम्भिक जिज्ञासा का प्राचोत आये के धार्मिक विचारों से शायद 
कोई घनिष्ट सम्बन्ध नहीं हे | 

जूवबंरा-विद्या के विद्यर्शयों के लिए भारत का पुराना साहित्य एक 
उपयोगी बलु है। यद्यात्रि उप्तमें निम्त जोबों से मनुष्य के उत्न्न होने 
का कहीं विशेष उल्लेख नहीं है, तथारि वह इस विषय को अन्य अनेक 
कल्पनाओं से पूरा है। बड़ों से भो पुराना कोई साहित्य यदि इस समय 
प्राप्त होता तो सम्भव था कि हम तिस्तन्‍्जोबों वाले जिश्वास का भी 
उल्लेख पाते । बेटों की कल्पना बाद के मानसिक विकास का फल हैं। 
परन्तु यहाँ भी हमको इंश्वर के दशन नहीं होते। प्राचीन मनुष्य अब 
भी गोचर प्रकृति से ही अपने कारण की टटोलता है । 

सबसे पहले हम विश्व के माता-पिता, आकाश और प्रथ्वी, 
दयावाप्रथिद्ी! को देखते है। आर्य यूरोपीय काल सें ही' इनका 
ससारम स्त्रग या आकाश के देवताओं का उत्पत्ति-हनु समा जाने 
लगा था। फिर कसी सानव-पष्टि की उलत्ति के भी उत्तरदायी यही 
ढोनां बनने लगे | आर्य-ईरानो काल में एक ओर पुरुष था ओो प्रथम 
मनुष्य--यम ओर मनु--झा उत्मादक समझा जाता था । इसका बेदिक 
नास्त विवस्थन्त' और आवेध्तिक सलाम 'विक्ण्डन्ता हे। वैदिक 
बन के अनुमार यह व्यक्ति सये का प्रतिरूष हैं। इसके अनिरिस्त 
कहों-कहीं आरेन भी मनुष्यों का अभ्रम पूतंज माना सोया है। इस 


$, विद्वानों ने आरेतिहासिक काल के तीन विभाग किए पँ--आये« 
यूरोपीय या 7४7०-४घ०७०७० काल ( जब भारतीय आये और चूरोप की 
अनेक वर्दमाव जातियों का एक स्थान पर नित्रास था ), आर्य-ईरानी या 
ए26०-0७:/४७ काजल ( ज्ञव आर्य और ईगती एक साथ रइते ये ) और भार" 
तीयन्यायं था एश्त०-47ए७७ कांब्र | इसने पहला सबसे पुगमा और अन्तिम 
सबसे बाद का दे । 


+ अलकाएड 2९: फैली: 


८ कल्ञा और सोन्द्य 


चश्ठास का, मालूम हाता है आग बसान का राति स काई साकतिकऊ 
सम्बन्ध है, ग्राचान काल म लकदी के हो ढुकड़ा को एक दसरे से 
रगड़ कर अग्नि बैदा को ज्ञाती थीं। टुकड़े अरणशि' कहलाते थे । यह 
अरशिहय माना पिता थे ओर अछेन उनकी पहली सन्‍्तान-सखाथ ही, 
शायद, पहली मलुप्य-सत्तान भी। विशेरण आयु' मनुप्य ओर 
अपन, दोनों, के लिए समान रूप से प्रचुर सात्रा में प्रयुक्त किया गया 
है । अग्ति और सन॒प्य के व।रम्परिक सस्वन्ध का यह आब वाद में भी 
देखने में आता है 

पुनः वेद, तथा समस्त हिन्दू-परम्परा मनुप्य-जाति के एक अन्य 
पूर्वज का ऊतलेग् करती है जिसका सलाम मनु' या 'मनुष्पितता? है। 
मनु! शब्द ओर अम्रेजी के मैन! मे कोई अन्तर नहीं हे ओर यह 
संसार की दूसरी अनक जातियां की भाषाओं में भी, रूपान्तर मे, 
विद्यमान है। मालूम होता है आरयो के प्रथम मनुष्य ओर आये यूरो- 
पोय काल के आदम की कल्पना समान रूप से एक ही आधार पर की 
सई थी। कुछु काल तक आदिम आय शायद स्वतः सिद्ध अ्रथम सनुध्य 
की कल्पना से मस्तृष्ठ रह । बाद में मन्ुु के भी एक पिता की कल्पना 
कर ली गड्ढे, जो विवस्वन्तः था ओर जिसको उन के बारे मे 
सोचना अब लोगों ने छोड़ दिया था | 

आर्य-युरोपीय काल के उपरान्त, अर्थात्‌ आर्य-इरानी काल से, 
विवस्व॒न्त के पुत्र थम' का ग्रादुमाब होता है। यम की पुराण-कथा 
आये और ईरानी घर्मा की एक आंत स्पष्ट, असब्दिग्ध और (चर-रन्‍क्षित 
सम्पत्ति है । यम? का अथ हैं 'सहजात युगल”? । यम संसार की जन- 
खष्टि के लिए परम आवश्यक मिथुन का नर अंग है और आदम का 
रुपान्तर है। यम्मी यम! की होआ? बनती है, यद्यपि अधिक पुराने 
युग में उसका अस्तित्व देखने में नहीं आता | परन्तु वह यम की पग्रेयसी 
नही है। इसके प्रतिकूल वह उसकी स्वाधीन और स्वयंमनन्‍्या सरगिनी 
का रूप घारण करती है। होआ की भांति यमी भी जनसण्ि के आप 


चंदा का आएस मनुष्य रे 


श्यक काय मे प्रथम प्ररक का भाग बरहण करती है | 

यम ओर मनु, दोनों, का आरस्म से आईि मलुष्य के अतिरक्त 
' और कोई रूप नहीं है। यम का पिया जिवस्य्त उहले-यहल सम्भवतया 
से है, जिसका दिव्य व्यक्तित्व बाद से शायद विस्तृत ही गया है | 
यह सम्बन्ब-सावना यद्यपि पुरानी हें, तथादि स्वनंत्र नहीं है, क्‍योंकि 
यम-य्री का विकास यथाथतः मनष्योत्यत्त के ग्रश्न को हल करन के 
लिए ही हुआ है। सूर्य से मनु के उसन्न होने की कंच्यता इस प्रयास 
का दूमरा पहल है ओर जेंसा के द्वाना चाहिए, यह कल्पना वम-यमी 
के मिथुन की कल्पना में मिल जानी $, ! यम काही जेठले जमाने से 
सय का पुत्र बन जाता & ओर फिर सदा इसी प्रकार रहता हैं । रस 
ओर मनु की कथाओं का आगे चल कर आपस ने विचित्र रूप से 
मिश्रण होने लगता हे ओर उनऊों शासखाएँ मिन्न-मिन्न दिशाओं में 
फैज्ञन लगती है। ऋग्वेद ' में इनके वियय-प्रसार का जा वर्णन दिया है 
घह बड़ा मनेरजक है। 

प्रजाप,ने व्वप्ट्र की एक क्या सरख्यू है, (जसक गाखितदण के लए 
बह विश्व की अखिल सत्य ओर अमृत्य ज़नना को आमंत्रित करता 
हं।जो वर अनुभ्रह का पात्र होता हैं वह विवस्व॒न्त' नाम का एक 
सत्य है, परन्तु उसका सरण्यू के साथ विवाह-रूप में फ्ाशुमहण नहीं 
होता | इस संयोग से यस ओर यर्मा की उत्पनि होनी है। इस साँस 
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यम और यम्मी माता-पिता से भी सम्पन्न हो जाने हूँ, यद्यपि अर्भी तक 
हम केवल उनके पिता को ही जानते थ। परन्तु इंसी बच में सरख्य्‌ 
विवस्वस्त स नाराज़ हो ताती है और भाग जानो है| अउने पज्ञायन 
में बह कही पकड़ी न जाए, इस विचार से बढ़ शक्कत घोड़ी का रूप 
घारण करतो है ओर देवताओं के पास पहुचतों है, जो उसे छिपा लग 
है| स्थिति को अधिक सरक्तित करन के अ्प्राय स दबतागण खचिब- 
स्वन्त की सनेहपात्री का पद झदण करत के लक 'सव॒ण नाम की एक 


रे 0 ५४ 
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दूसरी स्त्री की रचना करते है। 'सबर्ण! का अथ है समान रूपबाली' 
अथया समान स्वभाव वाली! | इसका तात्यय यह है कि यह नई स्त्री 
रूप-आकृति-आदि में सरण्यू के ही समान थी और साथ ही स्वभाव- 
आदि की दृष्टि से मत्य बिवस्वन्त के लिए दिव्य सरण्यू की अपेत्ता 
आखेक उपयुक्त भी थी । सवणा ओर बिवस्बन्त के संयोग से मनु 
का जन्स होता है ओर इस प्रकार मनु भी माता पिता से युक्त ही जाता 
है। अन्त में विवस्व॒न्त का देवताओं की चाल माहछम हो जाती हैं 
ओर वह धोड़े का रूप धारण कर मसरण्यू का पीछा करता है ओर उसे 
प्राप्व कर लेता है। इस वार इन दोनों से अश्विन-युगज्ञ की उत्पत्ति 
होती है | परन्तु सरण्यू , पहले की भांति, फिर विवस्थन्त को छोड़ 
भागती है और अबकी बार वह, शायद सदा के लिए, एक म्बतंत्र 
देवता की कक्षा को प्राप्प कर लेवी है। 

इस तमाम जटिल ग्र।न्थयों के परिणामम्वरूय हमको मानव जाति 
के दो पूबरज प्राप्त होते हे--विवस्व॒न्त का पहला पुत्र यम! और विव- 
स्वन्त का दूसरा पुत्र मनु! वे एक प्रकार से हमें इंसाइयों के ऐडम ओर 
नोआ की याद दिलाते है--विशेष रूप से मनु, जिसकी महाप्रलय 
सम्बन्धी कथा इसाइयों की खट्टि-सम्बन्धी पुस्तक (300 ० (5689) 
के इततान्त से आश्चयेजनक मात्रा में मेल खाती है। विवस्वन्त और 
उसकी द्विगुण सन्तान बहुत काल तक अपने सत्य रूप में ही दृष्टिगोचर 
होती रहती है। उसके बाद लोगों को धामिक या लोकिक मन: प्रगति 
के अतुसार बे प्राचीन काल के महा यशस्बी शासकों या ऋषियों का 
रूप धारण कर लेपी है । हिन्दुओं की धर्मकथाओं मे मनु का यज्ञकताओं 
में आदिस स्थान है । मु के उत्तरगासी बेदिक काल के याज्ञिक अपनी 
केडेका पर हवन करते समय अपने को मनुष्य के गृह में मनुष्य ही की 
मात (मनुष्यव्॒त्‌?) यज्ञ करते हुए सल्लु का प्रतिरूप था प्रतिनिधि मानते 
थे। अवेस्ता के अनुसार विवण्ह्नन्त पहला मत्ये था जिसने मर्त्य जगत्‌ के 
लिए दम” ( सोम ) रस निकाला था उसके बाद उसके पुत्र यिम? 


बैदा का आदिम मनुष्य नम 


( बेटिक 'यम! ) तथा जिम के बंराज यह काये करते रहे। परन्तु यिम 
बाद में स्वणंयुग या सतयुग का एक शासक मास लिया गया, जिसके 
शासन से न चुढ्ापा था न झृत्यु. न गर्मो थी न ठड, न किसी बाद 
की कमी ने बीमारी। वाद के पारसो-काल सें यह एक आचीन दीर 
पुरुष हो गया | अवेम्ता में उसे विम जेत्रः या शासक यरिम' कहा गया 
है| यही शब्द कारसी मे जमशेडः हो राया । जमशेद् फारसी के प्रधान 
वीर-काव्य शाहनासा? का चारत्र-नायक है । 

बेदों में यम की कथा आगे चल कर पुनः अयनी गति बदलती है । 
यम मलुप्य-ज्ञाति का पहला शासक था जो मरा ओर जिसने अपनी 
ज्ञानि क लिए एक स्थग उपलब्ध कियां। इस स्वगे से आनन्द हा 
आनन्द था अर यहाँ पिछले मत घुरुषों--विशपत. प्राचीन समय के 
अग्रणो धमाध्यक्षों, ऑगराओ--क समागम-सुख का प्राप्लि हातठो था । 
यम पहला मर्त्य था जो मरा और स्वर्ग को गया । 

तथापि यही यम, समय पाकर, नरक का शासक ओर पापियों का 
दरण्डटाता दन ज्ञाता है। मसुप्य के हृदय में झत्यु का भय इतना प्रवल 
है। पर कुछ भी हो, इल वात का यह स्पष्ट उदाहरण है कि ज्ञातीय 
पुराण-कथाएँ लौकिक उपचार के हाथी मे पड़ कर किस-किस असाधारण 
प्रगति के आधीन होती हे ओर कहाँ तक वे अपन प्रारम्सिक उद्देश्य 
से भटक जाती हे | आय-ईरामी काल के स्वएंराज्य का बत्सल्न अधीश, 
बैंदिक काल के आनन्द्मथ स्वगे का कृपा-परबश मार्रद्शक ओर 
नेता, और मद॒भारत-काल के नरकगामी पापात्माओं का सयंकर दृझ्ड- 
बर--यही उस प्रथम अब्यक्त मनुष्य का इतिहास हैं जिसके पिता के 
स्पष्ट रूप से पहले लोग अपरिचित थे ओर जिसको अयोनिज के गौरव 
से बॉचत होने पर भा चरकाल तक अयानज रहना पड़ा थां। उसक 


१, यो ममार प्रथमी मत्यावां यः प्रसाव अथमो लोकसेचव । 
पैवस्वन संगम जनानाँ यमे गाजान हविषा सपपृत ॥ 
कः 
“ाअधववदेद, <-१८-६-१ ३ 


घ८ कला आंर सौन्दय 


बिकास के एक एक पलट का अनुसरण करना और संसार के धर्मेतिहास 
में उसके यथाथ स्थान का प्रा लगाना तुलनात्मक एराबृत्त का मनोर॑जक 


विपय है ।* 


3, सरस्वती, भाग २८, संख्या ४ । 


फ््क 


५ 
गृद्य-काल में विवाह का समय 

जिम विस्मृतप्रायकाल से संसार में मनुष्य के होन का पता चलता है 
तभी से यह भी कहा जा सकता है कि सनुप्यां में विवाह हाते थे | संसार 
का सब से पुराना साहित्य वेदिक संदिताएँ ह | आय लाग, भारत में 
आने से पहले, मध्य एशिया के सन्निकट, इरानियों के साथ रहने थे और 
उससे भी पहले किसी ओर प्रदेश में जहाँ स चल कर वे एशिया और 
यूरोप के मिन्‍्नमिन्न प्रान्तों मे बसे और बाद की जमंल, यूनानी, रोमन 
आदि जातियां के रूप में अपने प्रतिनिश्रि छोड़ गए | इन तमाम जातियां 
के सामाजिक संस्कारा छा इतिहास देखने से सालुम होता है कि 
हिन्दू-वियाह की रम्सें अनक अंशो में उनके विवाह की रस्सों से सिलतो 
है| इसका असिप्नाय यह हैं कि यह आंशिक समानता उसी प्राचीनतम 
काल से चली आती है जब कि तमसास जातियों के पूर्षज एक ही स्थान 
में रहते और एक ही प्रकार के रीति-रिवाज को मानते थे । इरानियों और 
हिन्दुओं के रिवाजों ओर साहित्य सें इतती समानता है छि कहीं-क 
यह भ्रम हो जाना सम्भव हैँ के वे एक-दूसरे के ही अनुवाद है। डाक्दर 
जे० ज० मादी ने अपनी एक पुम्तक में* इंरानियों के रीति-रिचराजों की 
तुलना करने के लिए कहीं-क्दी अन्य ज्ञातियां की रमों का वन 
किया है ! 

बविवाह-प्रथा जिवनी पुरानी है उतनी हो उसकी महत्ता श्रो अधिक 
है। इसी एक बिपय के अव्ययन से अनेक विद्वानों ने अपने तसास 
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आयु बिता दा आर अन्ध ऊग्र थ रव डले ससार मर की वाह ग्रणा 
लिया तथा उनके ।म नमिनअगा की -त्य.त ए+ वकास आदि के 
अध्ययन के लिए शायद एक आयु-काल भी थोड़ा है। हिन्दू-विवाह के 
ही आरम्भ, मध्य और वत्तेमान समय तक ,की परिण॒ति पर यदि दृष्टि 
डाली ज्ञाए तो इस वात की सत्यता का कुछ पता चल सकता है | हिन्दू 
विवाह स्थान-त्यान पर ऐसी जटिल समस्याएँ उपस्थित करता है कि 
उनके भिन्न-भिन्न अथे निकाले जा सकते है और उनसे लोगों को अआान्ति 
हा सकती है। इसके अतिरिक्त ऐसी दशा में बिद्वानों में मत-भेद होना 
भी अनिवाय है। जिस अति प्राचीन समय के पूरे लेख एवं प्रमाण- 
आदि का पता नहीं है, जिस काल के कुछ विपर्यस्त और अपयांप्त प्रन्थ 
ही हमारी तमाम साहित्यिक और ऐतिहासिक सम्पत्ति हैं, उसके सम्बन्ध 
में यदि हम अनिर्णय-सिद्ध अनुमात को छाड़ कर किसी प्रकार की 
निर्देशात्मक बात का साहस करें तो हमारा सत्य के प्रति विश्वालघात 
होगा | हमारा क्ते्य सत्य का पक्तपात रहित अनुसन्धान करना होना 
चाहिए और तब, सम्भत्र है, हमारे अनुमात अधिक बहके हुए न हों । 

हिन्दू-विवाह के भिन्‍न-सिन्‍न पहलुओं पर इस छोट से लेख मे 
विचार कर सकना सम्भव नहों है | एक पहलू पर भी यदि उसके आदि 
से अन्त तक विचार किया जाए तो हमको समय और स्थान की कमी 
का सामना करना पड़ेगा । हम इस वियाह के किसी एक अंग को के 
सकते हैं और ऋषि-काल के किसी एक विशेष अंश को ही दृष्टिगत 
रखते हुए उस पर यहाँ विचार कर सकते हैं | हमारा ध्शन गृह्य-समय 
में वर ओर वधू की वियाहोपदुक्त आयु के प्रश्न की और ओर 
आकर्षित होता है । 

ग्रह्ककाल से हमारा अ भेग्र य उस समय से है ज़ब हमारे ऋषियों 
को अपने श्रीत-कर्मो के अर्तिक्त प्रज्ञा के गाहस्‍थ जीवन और तत्स- 
न्वन्धी कतव्यों को अलग व्यत्रस्थित करते की आवश्यकता प्रतीत हुई 
थी और एतदर्थ उन्होंने ग्रद्मसूत्रों की रचना की थी ! गृह्मसूत्रा मे उन 


ग्रह्य-काल म विदाद्र का समय ६१ 


तमास संस्कारों ओर हमारे कर्तव्य-कर्मा की व्यवस्था है जो एक ग्ृहस्थ 
को अपने जन्म से लेकर मृत्यु -पर्यन्त करने और कराने पड़ते है। ग्रह्म- 
सूत्रों के निमाण से पहले गृझ् जीवन शायद इतना संको्ण और तरह- 
तरह के मन्त्र, स्तोत्र तथा गायन आदि गुथा हुआ नहीं था जितना कि 
बढ़ बाद में हो गया ओर शायद, जैसा कि ओल्डेतबर्ग का मत है, गृहव- 
सूत्रों से पहले पुराने बेदिफ साहित्य में गृद्य-मंस्कारों का कही स्पष्ट बेन 
भी नहीं हे । वास्तव में शृद्यसत्रों और उनके पूर्ववर्ती औत-सूत्रों का 
निर्माण-झाल इतना बड़ा है कि उसमें कोई भी विषय अपते पूरे घिकास 
को आम्र हो सकता था | ग्रोह्तेसर दॉपकिन्स के अमुसार श्राझणु-काल 
ईसा से लगभग ४५० वर्ष पहले समाष्व होता है जिसके वाद ही सूत्र- 
काल, अर्थात्‌ श्ौत सूत्रों, ग्झसूत्रों और सूत्रों और धर्मसृत्रो का काल 
आरस्स होता है जो ज्गभग इंसवी सन के प्रारम्भ तक चलता है।' 
अपनी यह बात उन्होंने अन्यत्र सी दोहराई है। * इस बीच में हमारा 
गृह्म-जीवस किस परिणति को ग्राप्त हुआ इसका अनुमान केवल इस 
बात से किया जा सकता है कि यूद्य-यत्थोी और धर्म-पन्थों के अनुसार 
जीवन में होने वाले छोटे-से-छोटे परिकर्तन के लिए भी एक जपयुक्त 
ओर श्रमसाध्य विधान का पालन करना आवश्यक समझा जाता था । 

येदिक संहिताओं के अवल्लोकन से पता चलता हे कि विवाह का 
आयुकाल उस जमाने में शायद कम नहीं था ।* चचद्यपि बाद के साहित्य 
से मिलान करने पर मालूम होता है कि स्त्रियां के विवाह-काल की सीमा 
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2 एबामपटकैटद मीए१४075 ०- रैग्पेए, 

3. इलांछए० ल्‍व एश 57 बचत छापे घिएफए, पे एज, ठ/फ़न-, जा है 
4. फवछ0तप०70७॥ एप द6।. 860 उण्य॑टर ०६ इिद्वात98 9५४ 859]6५:५%, 


लेखकों ने ऋग्वेद भौर अथवंबेद के फिन्म-भिन्‍न स्थव्वों के इवाले दिये हैं 
और ऐसे उदादरणों का जिक्र किया दे जिनसे प्रकट होता है कि उस समय 
प्राय: बौजनाखूद कुमारियाँ तथा अविवाहित शुधक आपस में एक-दूसरे को 
अनुरब्जित करने की चैप्टा किया करते थे । 


० कला आर सानय 


थीरे बीरे नाच नान लगा थी तथाप ग्रद्यस॒रत्रां क समय म वह इतना 
लीचे नहीं चल्ली गई थी कि आयु को हष्टि से उस समय सें आ्रायः किसी 
तरह के बे-जोड़ बिवाह होते रहे हों। स्टृतियुग मे अवश्य “अप्टवर्षा 
भवेद्गारी” आदि-जैसी उ्तियाँ हमारे पढ़ने में आती है ; परन्तु उनका 
वास्तविक अभिप्राथ क्या था, यह सोचने का यहाँ अवसर नहीं है | 
पुरुषों के 'बबाह ज्षिस आयु में होने थे उसके जिपय से हमारा 
साहित्य बिलकुल स्पष्ट है और उससे किसी प्रकार के सन्देह था अनिश्चय 
की गुजाइश नहीं है। यृद्य-सत्रों के वर्णित संस्कारों मे उपनयन ओर विवाह 
दो सब से प्रधान संम्कार है । उपसयन टिज्ञाति के लिए अनिवार्य रूप से 
आवश्यक है, परन्तु उपनयन की अनिवायेता उससे भी अधिक है। 
गुझसत्रों के अनुसार केबल स्नातक हो विवाह का आधकारी है। 
उपनयन के बाद उपनीव बालक को अनेक बए गुरु के पास विद्यार्थी 
अबस्था में व्यतीत करने पड़ते थे | जआह्यण का उपनयन कम-से-कंस 
आठ साल की आयु में, क्ष॒ज्नेय का ग्यारह साल की आयु मे ओर बेश्य 
का बारह साल की आयु में दाता था, इसके बाद उसे आचारय के पास 
रहकर एक, दो या तीन वेदों का अध्ययन करता पड़ता था और प्रत्येक 
वेद के अध्ययन में बारह वर्ष लगते थे, अध्ययन समाप्त होने पर 
समावतत संस्कार होता था ओर उस समय (वद्यार्थी स्नातक होकर 
अपने घर लोटता था | इस प्रकार कम-से-कम बीस वध की आयु से 
आह्यणु विधाह का अधिकारी हो सकता था। ज्षत्रियों और वैश्यों को 
क्रमानुसार कम-से-कस तेइस और चौबीस बष लगत थे, समावतेन 
संस्कार के बाद विवाह योग्य होने का यह नियम म्खृतियों सें भी देखने 
में आता है, शायद बाद में उस समय इस नियम का अपवाद आरस्म 
हुआ होरा सब कि विवाह के अभिग्नाय में झगार का पुट मिलन लगा 
था ओर पुरुष के योवन ओर सौन्दर्य का कसनन्‍्तकाल सोलह वर्ष की 
आयु में समझा जाने लगा था। रामचन्द्र सीता स्वयंबर के समय 
सोक्षह्ठ बष के थे ओर मवरभूति के माधव ने पद्रद्ट वर्ष की आयु म॒ 


यूद्य-काल में विवाह का समय ६३ 


मालती पर आसक्त हाकर उसके साथ विवाह किया भरा । 

लड़कियों की विवाह की आयु में ज़रूर समय-समय पर हर फेर 
होता रहा है। यह निरचय के साथ नहीं कहा जा सकता कि बेंदिक 
समय से कौन सा आयु छाल म्त्रियां के लिए आदश समझा जाता था, 
यथपि इससे सत्देह नहीं कि वे प्राय- पूर्ण रूप से संबद्ध होती थी ..पर 
मुह्यकाल में उनको वेआाहिक आयु कुड-ऊुछ सीमाबद्ध अवश्य हो गई 
थी। ग्रद्मसत्रीं के समय में लड़कियां आपक्षित हृष्टि से कम उम्र में 
व्यादी जाती थी. परन्तु फिर भी यह असुमात किया जा सकता हैं कि 
विवाह के समय तक वे या तो ग्रीढ़ हो चुकती थीं या जौड़ता के 
सम्निकट होती श्री ! 

साधारण रूप से नश्सिका कन्या वियाह के लिए सब॒स उत्तम समझी 
जाती थी !* “नग्तिका” उस कन्या को कहते थे जो विधाह के समय 
सके ऋतुमरी ने हुई हो ।* विवाह के बाद बधू को घर पर लाने करे 
उपरान्त चौथी राव को 'सम्सव” वर वधू का एकान्त सहयवास दाता 
था |? इस बात का कधोर नेयस था कि पढ़ली तीत रात तक दोनों त्रह्म- 





९, नग्निका तु क्षप्दा सोमिल्न ग्र० सू०, ३, ४, 5 ताम्यामलुजशात, साया+ 
आपबरच्छचेत्सजातों नग्मिकां ब्हाच्ारिशोससयोत्राम्‌, हिरेणबकेशी यगरूर सू०, 
१, है, 3, 8, 8 | 

०, गृद्धकार सोमिल्ल के दुच्च ने नग्निका की परिभाषा देते हुए जिखा है.--- 

नर्तिका तु वर्देल्कन्याँ यावसतत सती सचेत 

ऋतुमती व्वनस्निका तु प्रवच्छेत्त नस्निकास । 

अमरकोध मे भी नग्निका का अश्व अनामततांतवा किया सभा हैं । 

३, कुछ यृझ्सूच तो चौथी रात के खद़वास का स्ए्ट्ट झूप से अद्रेश 
करते हैं ओर उसके विषय में कल तटस्थ दें न पच्तराती ही और न विरोधों 
ही जैसा कि उनके व्िगत्रि बद्माचय के वर्णन से मालूम होता है । यदि व्ैशी 
रात के सहवास का वशुन करने का उनका अभिप्नाय होता तो उच्क बरह्मचर्य 
का शासन अप्रायंगिक था केवल पारस्कर ही ऐसा दे जो मासिक ऋतु के 
बाद के दिलों में सहवास करने की अज्ग आज्ञा देता है, परन्तु उसने भा 
ब्द्मायर्य का तथा सद्दवास करने के किए चौथी रात स लकर एक वर्ष चक को 


६४ कला ओर सी दय 


चये से रह भूमि पर सोव, काई तेत या नमकीन उठाथ न पाए आदे " 
प्रथम ६ट्टि स यह वात ऊड परस्पर पिरोधी सी मालूम होती है 

नग्निका वधू के साथ सहवास प्रकृति विरुद्ध है और हमको यह मानने 
में जरा संकीच होता है कि ऋषियों ने ऐसे काय के लिए अनुमति दी 
होगी । इसके घिपरीत उनकी यह स्पष्ट आज्ञा है कि इस प्रकार का 
प्रकृति विरुद्ध सहवास न छिया जाय। गोमिल गृछमसूत्र मे नग्निका को 
श्रेष्ठ वतलाया गया है और तीन रोज के ब्रह्मचय के ऊपर बहुत जोर 
दिया गया है, परन्तु गोमिल के ही घमशास्त्र में हमे मिलता है कि 
“अजातव्यल्जना लोम्नी न तथा सह संविशेत्‌, अयुगू: काकबन्ध्या या 
जाता तो न विवाहयेव” ३ १३६, अथात अजातब्यंजना जिसके यौवन 
के चिह्न प्रकट न हुए हों और अजातलोम्नी जिसके शुप्त स्थानों पर 
रोमीदू गम न हुआ हो उसके साथ संचेश नही करना चाहिए । इसके अति- 
रिक्त गृह्मसूत्र में भी, स्तातक के कर्तव्यों का बेन करते समय गोमिल 
नें यही वात कही है ओर खादिर ने उसके बचन की पुनरुक्ति की हे । 
यही आदेश पारस्कर का भी हे इससे यह अनुमान किया जा सकता है 
कि अधिकांश अवस्थाओं में विवाह के समय वधू नम्निका नहीं रहती 
होगी ओर जहां नग्निका को श्रेष्ठ” बतल्लाया गया है वहां निर्देशकों का 
ध्यान कन्यावरणु के समय पर रहा होगा, यह स्वाभाविक है कि वरणु के 





वकल्पिक अवधियों का वर्णन किया है, इसके अतिरिक्त गोमिल के ऊर््य॑ 
प्रिशन्रास्सस्भव इत्येके य्रु० सू०, २५ £, ७ के एके से प्रतीत होता है कि अधि क- 
चौथी रात को ही सहवास करने का रिवाज था। 

3. शाखायन ग्रु० सू०, १, १७, <. आश्वज्ञायत सु० सू०, १, ८, १०१, $ 
गोमिल थशु० सू०, २, ३, १९; खादिर श० सू०, १, ४, 8; जैमिनि शू० सू० 
२, $; बंधायम ग ० सू०, १७५, ६, २१; आपस्तस्थ शु ० सू ० 9 है 3 मे दिसिशय- 
केशी थ्र० सू०, १, ७, १०; कोशिक गशु० सू०, १०, ७६ । 

२; नाजातलीन्स्योपद्ाासमिच्छेत्‌ गोमिल्र गृ० सू०, ३, *, ३ और खादिर 
ग्रू० सू०, है, १, ३४; अज्ञातल्ोस्यों विपु्सी पंढान्य नोपइसेत्‌ पारस्कर 
गृ० छखू० २ ७ ६ 


ग्रह्म-काल में बिवाह का समय ६५ 


समय ओर विचाह के समय के बीच में कुछ अन्तर अवश्य रहता हो, 
क्योकि आचीन साहित्य में दहेज और जेवर आदि के बरणतों से प्रकट 
होता है कि उल समय में भी इनका काफी रिवाज था और विवाह के 
समय उनकी तेयारी में :कुछ समय अवश्य लगता होगा। साधारणतः 
बरण के मोके पर कन्या के युवती होने से कुछ ही कसर रहती होगी 
जो बरण और बिवाह के बीच मे पूरी हो जाती होगी | 

विय्ाह के समय लड़कियां का परिणनावस्था में होना आवश्यक 
समझा जाता था, इसका एक ओर भो प्रमाण है, अन्य सृत्रया तो 
नग्तिका कन्या के बरण का आदेश करते है या इस विपय में कुछ नहीं 
करते, परन्तु सब के प्रतिकूल जेसिनि की आजा है कि अनस्निका के साथ 
द्रबाह करना चाहिए, उधर हिरणए्यकेशी का कथन हे कि कन्या नग्निका 
हो और ब्रह्म चारिणी हो, * साथ ही, हम देखते हे कि इस गूझ्सूत्र करती 
के अनुसार चतुर्थ रात्रि का बर वधू लहवास भी आवर्यक है,* ऐसी 
अवस्था में यह समझना कठिन है कि नग्विका ओर ब्रह्मचारिणों शब्दों 
के साथ-पाथ प्रयोग किए जान का क्‍या अभियोग है, तव कया नस्निका 
ओर अनगम्निका दोनों का एक ही अथ है, यह कम आश्वय की बात 
नहीं होगी कि गृह्ममृत्र काल के भीतर ही एक शब्द का दो विरुद्ध अर्था 
में प्रयाग होने लगा हो, वाद के व्याख्याकारों ने नग्निक्रा का अर्थ विल- 
कुल स्पष्ट करके लिख दिया दे, परन्तु हिरण्यकेशी के व्याख्याकार साल- 
इत्ते ने नश्निका उसको बतलाया है जो योबनावस्था में पद्मप॑ण कर रही 





३, ताभ्याननुज्ञातों जायां विन्देदानग्निका सप्तानक तीयब/मछयोत्रां मातुरस- 
विगडाम्‌ मेमिनीय गृ० खू०, २० । ३ । 

२, ताभ्वामनुज्ञात: भार्यायुपसंयअजे-सजातां नम्निकी अह्मचारिणीस- 
सगोन्राम दिरश्यकेशी शु० सू०, ३ ५ | १8॥ २। 

३, हिस्णयकशी ने पहले चनुर्थ राज्ि के खद्॒वास का वर्णन करके उसके 
बाद ही ऋतु समय की चौसी रात के सहवाख का वर्णन किया है $। ७। २३-११; 
3७ र३ २ टोरनों प्रकार के सहधास के ब्विए मिन्‍द मिज मन्‍्द दिए गए ईं 


६5 कला आंर सांच्तय 


हो या हाल ही म फ्र चुकी हा नो अपने वरत हटा सकती हो अथ नू 
मैथुन क योग्य हो,' एक दूसरे ग्रन्थकार भट्ट गोपीनाथ दी।क्षत नभी 
अपनी पुस्तक संस्कार रत्नमाला में नग्निका का यही अथ डिया है,* 

इन प्रमाणों से नग्निका ओर ब्रह्मचारिणी का विरोध तो दूर हो जाता 
है, नग्निका और अनग्निका के अशेैक्य की कठिनाई का सन्तोप-प्रद उत्तर 
नही मिलता वास्तव में शब्दों के तोड़-मरोड़ में तरह-तरह के अथे निकल 
सकने की गुजाइश रहती है और कभी-कभी एक-एक शब्द के बड़े-बड़े 
अकल्पनीय अर्थ भी कर लिए जाते है, यह प्राय. उसी समय होता है जब 
कि प्रयोजक के आभेग्राय का (नश्चय नहीं हो पाता । निरुक्त मे एक-एक 
शब्द की भिन्न-मिन्न व्युत्पत्ति दे कर उसके एक-एक दर्जेन अर्थ किए गए है 
माहदत्त ने 'नगतपतिरपि! आदि कह कर ओर पाशणिनि के सूत्र देकर अपना 
समर्थन किया है, सम्भत है, कुड् इसी प्रकार की खींचातानी हिरस्बकेशी 
ने भी की हो, व्यवहार की हाट मे एक कन्या पहली बार ऋतुमती होने 
के पिछले रोज तक नग्निका कहला सकती थी, इस भाति;, उन दिनों में 
जब कि विवाह के समय वधू नवयुवती होती थी और चतुर्थ रात्रि का 
सहवास विवाह कम का एक अंग समझा जाता था, इन दोनों शब्दों के 
अथ भेद का आधार एक बढुत छोटी सी कालाबधि भी द्वो सकती थी, 
एक अल्पस्थायी विकार जो कन्यात्व की दो अवस्थाओं का विभाग करता 
है ओर फिर भी उनका संयोजक है, तब क्या हम यह समझे कि हमारे 
ऋआधि कभी-कभी अपने प्रयोगों में निरकुश हो ज्ञाते थे और थोढ़े से बाशु- 
पदचय का आश्रय लेकर नश्तिका ओर अनग्निका के भेद्र को त्याग देते 
थे, अथवा वे इतने असावधान और असंगत वुद्धि रहते थे कि अपनी 





१, भग्निकाससन्नातदंवास्‌, नग्नपतिरपि परिपठितो वस्त्रविक्षेपणार्थ, ततो- 
हेशवेक, कर्तरिच्, स्थास्कृतो बहुल कृति, तस्माहस्त्रविद्ेषशाहा वर्निका, मेथु- 
नाहेंत्यथ : द 

ड़ भ्फे + 

२ नग्निकां मंथुनाईसि, अह्यघारिणीसकृतसंथुनाभ्‌, संस्कार रत्नसात्षा, 

धूप ४०३ 
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अत्यन्त स्थूल विशेधोक्तियों को भी नहीं देख सकते थे, हमारे विचार 
से, पुरूष को अपनी अविकार स्थिति में कुछ निरंकशता हो सकती है 

परन्तु उसमें भी बह इतसा सावधास ते रहता ही है कि किसी तरह का 
प्रमाद दिखा कर वह उपहास्यता को आ्रप्त नहीं होना चाहता, नग्निका के 
अथ में परिवतेन नहीं हुआ है, कोपकार अमरसिंह के समय में भी उसका 
बही झथ समझता जाता या जो गोमिल के पुत्र ने दिया है, यह्‌ सम्भव 
है कि ऊपर के अनुसान के अनुसार हिरस्यकेशी ने अथमभेद के अह्पका- 
लिक आधार पर ध्यान न देकर ओर विपय को व्यावद्यरिक दृष्टिकोण से 
देखते हुए नग्निका को नव अस्निका के ही अर्थ में लिखा हो, अनग्निका 
लिखने से लोग बीस बष की कुमारी मी समझा सकते थे ओर केवल 
नश्तिका लिखने से पांच घप की अबोध बालिका का भी बोध हो सकता 
था, शायद इसी उसय सम्भव परिस्थिति को दूर करने के लिए नग्निका 
के साथ ब्रह्मचारिणी लिखने को ज़रूरत पड़ी हो. यही ख्याल कढाचित्‌ 
माठ्दत्त का भी था और इसीलिए उसने नग्िका का अथ आसन्नातेवा 
क्रिया है, आसन्तातेवा और मैथुलाहा मे उतना ही भेद है जितना नग्ति- 
कात्व और अनग्निकात्व का विभेदक होते हुए मी उनका एक दूसरे से 
संयोग करने के लिए पर्याप्त है,' 





६, श्रोयुत बी ० एस श्रीनिवास शास्त्री ने श्रपनी एक पुस्तक में एक 
पादान्तर का उल्लेख किया है जी श्रीयुत-राव बहादुर सी० वी० वेश 
ने १६ सितस्वर, लग १६०३ के एक पत्र में दिया है, इस पाठास्तर के 
अनुसार सूत्र में नग्निका के स्थान में अनग्निका है, यदि यह पाठ ठीक है 
तो सब कठिनाई दूर दो जाती है, हम देख चके दें कि जेसिनि ने भी अनग्निका 
के क्षिए ही भ्राज्ञा दी दे 

पूर्व सित्रियः सर भु कला: सोमगन्धवंवन्दिसि 
भुब्यन्ते मानुबः पश्चान्नता दुष्यल्ति कदिचित्‌ । 
अनिसहिता #, «& । 
ध्यन्जनेषु च जातेघु लोसो भुक्‍त च कन्यकाम 
पयोधरेपु गस्धर्नों रजसयस्ति: अतिडहिता । 
अनिसहिता €, $, 


६ कला और सौहय 


वाद सस्कार म॒ ग्क स्थल पर पारस्कतर म उसका नाम समीक्तण है 
बर बचू से इस ग्रछार कहता है लोग: प्रथमो विविद, गन्धर्थों विबिद 
उत्तर:तर्तीयोग्निप्टे पतिस्तुरीयस्ते मनुप्यज्ञ:” अथान पहले सोस ने तुझे 
प्राप्त किया ओर उसके वाद गन्धव ने, तरा तीसरा पति अग्नि है और 
तेरा चौथा पति सनुप्य से उलस्न में हूँ, वाद के स्थृतिकारों ने इस चतु- 
ग्‌ ण पत्नीत्व की इन सिन्‍न-सिन्‍म अबस्थाओं के अनुसार सममने का 
प्रयत्न किया है जो कन्या को योत्रन को ओर ले जाती है, तीसरा पति, 
अग्नि, रजोदशेन के आरम्भ में उसका स्वामी होता था ओर इस समय 
बह अपने मातव ५३ के हवाले की जाती थी, वास्तव में इसी सम्रय 
वरुण के समय की नग्निका पत्ती बनती थी ओर चतुथ रात्रि के सहवास 
के योग्य होती थी । 
कंछ गृह्मसत्र चोथी रात के सहवास के विषय में ।बेशेप रूप से निर्देश 
| करते ओर कुछ उसको चेकल्पिक रखते है, विकल्प की दशा मे छठे 
दिन, बारहवे दिल और कभी-कभी एक साल वाद भी, सहवास किया जा 
सकता था, इससे एक ओर सम्भावना का अबकाश रहता है, और वह 
यह कि यद्यपि कनन्‍्याएं साधारणतः आसन्नयोत्रना होने पर विधाह में दी 
जाती थीं तथापि शायद कभरी-क्नी ऐसी लड़कियां का भी विवाह कर 
दिया जाता था जिनके तारुणुयावस्था प्राप्त करने में साल छे महान का 
सम्रग् रहता था! एऐस। दशा में यह वर का कतेब्य था कि वह सहवास 
के उचित अवसर की प्रतीक्षा -करे ।' किन्हीं-किन्हीं अवस्थाओं से बैक- 
१, ततो यथार्थंणः स्थात्‌ । खोदिर गू० सू०, ५ ४ १४ पारस्कर के भापय- 
कार हरिदरर को यहे राय कि वेऋल्पक अववियां भिम्न-मित्व मनुष्यों छी 
ब्रह्मचर्य शविद का विचार रख के दी गई है अधिक्र हृदयग्राही नहीं मालूम 
होती, पुक नव वियादहित यौंवन सम्पन्त दस्पति से एक वर्षा तक ब्रह्मचर्य 
पुत्र॑ंक रहने की झाशा करना अधिक स्वाभाविक नहीं है । 
मुख्यय: जब कि शुद्ासूच काल में भी, ड्सा कि हिरुशयकेशी के श्रह्म- 
चारियी शब्द झोर भापस्तस्थ के दिए हुए नि्षेधा आ्रपस्तस्व शृ० सू०, १ 
३, १२ से प्रकट हैं, हद क्यों के बिगढ़ने का इर रद्दता था ' हंसके अतिरिक्त 
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ल्पिक अवबि इसलिए भी रकाबी गई थी कि पति जिस प्रकार का पुत्र 
उत्पन्त करना चाहे उसी के अनुसार बह उचित अवसर पर सहवास करे।'* 

युद्य सत्रों में केबल संस्कारों के सम्बन्ध से ही लिख्या है ओर भिन्‍ल- 
मिन्‍्त संस्कार कर्मी की विधियां विस्तार के साथ वशित की गई हैं। उस 
कर्सा की संचालक ओर नियामक मयागओं तथा सीसाओों को अल्लग 
विधेचना उनमे कस है | यह वियय धर्म शास्त्रों का है। तथापि, प्रसंगच्श 
जो कुछ इधर उधर का जिक्र उनसे आ गया है उससे अनुमान करने में 
सहायता मिल सकती है। विवाह के समय स्त्री पुमप की आयु के सम्बन्ध 
में भी वे कुछ नहीं कहते | पर फिर भो वे हमारी स॒ुक्तित और कल्पता 
को उत्तेजना ढत है। स्मृतियां में जगह-जगह पर हमारे प्रष्॑व्य विपय के 
सम्बन्ध में जो उक्तियां हैं उन पर विचार करना इस लेख का अधिकार 





भट्ट गोपीनाथ दीक्षित के अनुसार, चतुर्थ राजि का सहवास झ्ावश्यक्र समझा 
जाता था इदसुपगमनसावश्यक स्त्री संस्कारत्गत संस्कार र॒व्समाज्ा, एछ, €८४। 
इस बात की ध्वनि स्वथ दृश्दिर के शब्दों से भी निकलती है, उसने लिखा 
है“ ““चतुर्थीकर्मान्तर पन्वस्यादिरत्रावभिगसनस्‌ | चतुर्थकिर्मण: प्ोक्‍तस्य 
भाषाखमेद न सदृते विवादेकदेशत्वाध्चतुर्शीकमंण: । यदि वास्तव में चनु्थी 
कर्स विवाह का एक अंस था और चतुर्थ रात्रि का सहवास छत्री के क्विए 
संस्कार माना जाता था तो ब्रह्मच्य के प्रति हमारा आदरभाव उससे बाधा 
नहीं डाज़ सकता था । बाधा इतने वाली कोई बात यदि हो सकती भी तो 
वह केवल नव वधू की मेशुन की अयोग्यता ही दो सक्षती थी । चतु्े राज्ि 
का सवाल अवश्य एक सुअचल्चिक और अति सानन्‍्य संस्कार रहा होगा, 
क्योंकि वह अभी तक उन्मूज्ित नहीं हो सका हैं। रिवात के रूप में यह 
आजकल भारत के मिन्‍न-भिन्‍म प्रारतों में मिन्‍्त-भिन्‍म नामों से विद्यमान हैं । 
युक्त आल्त के हिन्दुओं में कोई दिन सुहागरात के लिए रकक्‍्खा जाता है और 
बगाक्ष के लोग फूल शय्या की रीति का पाक्षत करते हैं । 

६. बोधायन यृ० खू०, 3, ०, ॥, २१ आख्ल्ायय सृण्खू०, १,८, ३०, ११ 
आश्लायन ने कु आचायों की लम्मति देते हुए कहा है कि यदि दष्पति 
एक वर्ष तक अह्यचय का पालन करने के बाद सहृवास करेंगे तो उससे एक 
ऋषि का अन्‍्म द्ोगा। 


९०८ कला आर सौ वये 


नहीं है. तब भी यह कहना अनाचत नहीं होगा कि स्मत्तयों क उन 
अंशों का, जो वर वधू की आयु के विपय में आदेश करते है, हमे 
युह्यसृत्री के तथा अन्य ग्रत्यज्ञ ओर अप्रत्यक्ष प्रमांणों के प्रकाश से 
अध्ययन करना चादिए । कितने ही पाश्चात्य लेबक ग्राचीन साहित्य 
के किसी एक अपूर्ण अंग को अंग्रेज़ी अनुवादों द्वारा पढ़कर, या केवल 
अपनी पक्षपात भावना के वशीभूत होकर, मनमाना लिख बैठते है। 
उठाहरण के लिए पिम्टर फ्रंजर ने लिखा है कि बेतान पद्धति को अक्षुरण 
बनाये रखने के लिए पुत्रों का विवाह उनके लड़के! बनने से भी पहले 
(0४/078 पाए एथा8 ७एथए 9098) कर दिया जाता था ओर कम्याएं 
अपनी बालिकावस्था में ही अपने पति के घर हांक दी जाती थी, जहाँ 
अपने इस जन्म तथा पुराने जन्म के अपराध में शीघ्र ही पुत्रत॒ती न 
होने के कारण उनका भयानक विपत्ति का सामना करना पड़ता था ।' 
परन्तु जो कुछ हम ऊपर कह चुके है उससे इसकी बिलकुल विपरीत 
परिस्थिति की सिद्धि होतो है, ओर जिस समय विवाह का आयु निर्देश 
अति निम्न सीस! को पहुंचने लगा था उस समय यज्ञीय पद्धति पर से 
लोगों का ध्यान बहुत कुज् उड़ गया था। हमारे बिचार में तो प्रोफेसर 
हापकिन्स की सम्मते अधिक मान्य है | वह कहते है कि बेवाहिक क्रिया 
के बणेनों से उस समय से वधू के परिणत बयरक होने का अनुमान 
होता है; परन्तु प्राच।न धरम ज्यवसम्था में वाल-विवाह का भी पता पाया 
जाता दे ।* < 


|. गावाबए ए॥ठारएुएह शेक्तक जावे ए:४७०५५ पृछ्ठु २२८ 
है छिलाडाक्ग्ाड णाी ५.७, पूछ २७० मे 


के चाँद, अप्रेज $६२६; 
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ग़ह्मसूत्रों का वेवाहिक विधान 

धिवाह मनुष्यज्ञाति को एक अति प्राचीत, सम्भवत. सबसे 
प्रायोन प्रथा हैं। वेस्टरमाक की हृप्रि में, मनुप्य-समाज के इतिहास मे 
यथासम्भव कम्मी कोई ऐसी अवस्था नहीं रही है जब कि किसी-न-किसी 
रूप मे विवाह-प्रथा विद्मान न रही हो। मरप्य को एसा दीखता हैं 
वेबाहिक जीवन किसी वानर-जाति के पूव॑ज से प्राप्त हुआ है ।'* 

विद्वह पक धार्मिक कर्तव्य हू 

भारत में विवाह-प्रथा अति आचीन समय से ही कुछ ऐसी विशेष- 
ताओं का लकर चलती आई हे जो अन्यत्र प्राय' देखने को नहीं 
मिलती । संसार की अन्यान्य जातियों से बिबाह का स्वरूप एक सासा- 
जिक वन्धन का म्वरूप है ओर उसका लद्दय सामाजिक उपभोगिता है ।* 
भारत में उसके सामाजिक स्वरूप के साथ-साथ उससे एक धामिक और 
आध्यात्मिक तत्व भी मिला हुआ है जो उससे अन्ग नहीं किया जा 
सकता, ओर विशयता यह है कि यह धामिक तत्व हो विवाह का 
अधिक महत्वपूणु लक्षण माना गया। बाम्वव में तो हमारे पूबजों का 
सम्पूर्ण जीवन हा--चाहे वह एकान्त जीवन हो अथवा साम्राजिक-- 
एक प्रकार के धामिक और आध्यात्मिक बादावरण से ओतनप्रोत्त था, 
जिसके परिणाम में उनकी सब अकार की चयाओं, प्रधाओं ओर सान्य- 
ताओं से भी उसी चातावरण का पर प्रभाव होता अति स्वाभाविक था । 
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२, वेखिए--बह्दी । 


१ कला का सानन्‍दय 


प्रत्येक दिंदूं के लए विवाह करना एक आत पत्रित्र अत 
आवश्यक कत्तेव्य हे। अविवाहित मनुप्य आजकल भी समाज से 
किब्वित हेय दृष्टि स देखा जाता है ।* आज की आवपक्षा ग्राचीन समय 
में पुत्र की वांछा आधेक बलवती थी ओर इस वांडा का एक जातीय 
रूप प्राप्त था।* सन्‍्मवत. जालि-ग्रसार के साथ-साथ संकीश भौगोलिक 
सीमाओं को बिस्तृत करते रहन का निरन्तर संघर्ष इस ज्ञातोय कामना 
का हेछु था। फलतः देवताओ से सदैव पुत्र के लिए विवाह करके 
पुत्रोत्पादन करना अनवाये था जो देवताओं को प्रसन्‍त रखना चाहता 
था तथा अपने ल्षिए परलोक मे सुख-शान्त का इच्छुक था। वियाह 
की अनिवारयता पुरुष स सी अधिक स्त्री के लिए थी, जेसी कि अब भी 
है; और जो स्त्री अमुक आयु अवस्था तक कुमारों रहती थी वह समाज 
एवं धामिफ विधान, ढोलों की घोर जुग॒प्सा का पात्र बनती थी । स्त्री- 
पुरुष के लिए विवाह की अनिवायवा के सम्बन्ध से ,पी० बाठल ने 
लिखा है-- ' 

(हिन्दू पुरुष को बिब्राह करके अपनी अन्‍न्त्येष्टि क्रिया के लिए 
सन्तानोत्यात्त करती ही चाहिए, जिससे कि उसकी आत्मा संसार के 
निकु स्थानों में भटकती न फिरे | पृत्रः शब्द [का अर्थ ही उससे है 
जो अपने पिता की आत्मा की पूतः-ताम नरक से ज्ञान से बचाता है। 
एक हिन्दू म्त्री योबन प्राप्त होने पर यदे अधिवाहित रहती है तो 





१. भारत से स्थान-स्थान पर अनेक ऐसी कह्दावते प्रचलित हैं जो इस 
बात को सिद्ध करती हैं, यथा--व्रे घरनी घर भूल का डेरा! अथवा 'जेह के 
ज्ञोरू ते के घर ।* 

२, रुत्री के लिए दिवाह का सुख्य उद श्य सन्तानोत्पत्ति था। ऋग्वेद में, 
दथा उसके बाद के साहित्य में इस णात को बार-बार दोहराहा गया है| 
सन्‍्ताभेच्छा ने, फिर पुत्र को कामना का रूप ग्रहण कर लिया जिससे कि पिता 
की अस्त्येष्टि-क्रिया निष्पल्त हो लके और उसका वंश आये चत्ष सके ** ।॥? 
गाय ४8० ५००8|॥ हफ्ते 8६३७१, ४ ६तै0 ॥0685 ए् मै ४९४ ७ >वे 50]0०६४७, पृष्ठ ४८६३६। 


दुखिएु पृष्ठ ४३६ भी । 


गृह्मसत्रा का चेंवाहक चवान श८्ठ्‌ 


उसका परियार सामाजिक गहणा का माजन दाता ले ओर वह स्थय 
अपने पूजा की अवोगति का हु इसनी है ।?* 
छापनो इंडियन विज़दस' नामक पुस्तक में मोनियर विलियम्स ने 
लिखा है--मनु के घमशान्त्र के अनुसार विवाह सनुप्य का बारहवॉ 
संस्कार है ओर प्रत्यक व्यक्त का एक अनिवाय ध्र्सिक कतेव्य हैः यह 
हम देखते भी हैं कि विवाह-विययक पुर कमकांड, ओर बिवाह ले 
सम्बन्ध रखनेवाली अनेक परिवतनशील सामयिक और स्थानीय 
प्रधाओं तक, में एक ऐसा थामिक भाव ओर रंग सरा रहता हें जिसके 
बिना विवाह, बिवाह हो नही रहना । 
किाह की पाह्ितिकता 
अति प्राचीन घुधले घुगों के बेहक ऋषि ग्राऊतिक शक्तियों 
में अनुभूयमान विभिन्‍न देवताओं के भय अथवा प्रेस से प्रेरिद होकर 
न देवताओं की ग्राथना मे लीन दिखाई देते 6। उनकी दव पूजा का 
रूप प्रार्थनामात्र है। प्ररमस्सिक अवस्था के बाद धीरे-धीरे इस पूजा में 
क्रिया या विधि, पाद्धतिकता, का आगमन होता है। फिर तो, ओर वाद 
मे, जीवन के प्रत्येक का में ही एद्धति का आगमन हो जाता है ओर 
अन्ततः यहाँ तक होता है कि काय में पद्धति ही प्रधासता ग्रहण कर 
लेती है) क्रिया की इस पृजा-पद्धति को हम साधारणुतया 'कमंकाइ! के 
नाम से पुकारते हैं। गृह्य-णुग, अथ/व्‌ गशृद्यसुत्रों की रचना के युग. 
मे जीबन के उस प्रत्येक काये के ज्ञिर लिसका कुछ भो महत्व सममा 
जाता था किसी-स-किसी प्रकार की पद्धति, एक-स-एक ग्रव्र के कर्मकांड, 
का विधान था: और यह पह्ुति-विधान तत्तत्‌ छाय के थोड़े या अधिक 
महत्व के अनुसार सरल अश्वा जटिल होता था। विवाह जीवन का 
अति महत्वपूर्ण काये है. इसलिए उसकी पद्धति मी स्वभादद: आति 
जटिल थी | साथ ही पद्ति के अनिरिक्त ओर भी वहुत ले ऐसे रुयम 
पे जो पद्धति के समान हो जटिल थे ओर जिनका पालन मी उतना ही 
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आवश्यक था जितता ऊिपद्वति का, इस ग्रकार को फ्रया, आर० 
डब्ल्यू० फ्रेज़र के शब्दों में, समस्त हिन्दू प्रथाओं में सबसे अधि 
धुरानी, पवित्र ओर अनुल्ले बनीय प्रथा है ओर उसकी पद्धति हिन्दुओं 
के तमास धार्मिक कृत्यों में सबसे अधिक जटिल है “*“विवाह की प्रथा 
ओर पद्धति में परिवर्तेत करने का मतलब होगा हिन्दू समान्र के समूचे 
ढाँच को ही बदल देना तथा एक विल्कुल ही नया सामाजिक वातावरण 
पैदा कर देना ।' 
युद्यवूत्र और उनका विषय 

गुछासूत्रों में, जैसा उनके नाम से ही विद्त होता है, ग्रह्म-जीवम 
से सस्वन्ध रखनेवाले उन तमाम कृत्यों ओर कतेव्यों का सूत्रहृप में 
बणुन है जो कि एक मनुष्य को अपने जन्म ले झूत्यु तक करने पड़ते 
है। ये कतेव्य संत्कारों के रूप में उपस्थित होत हैं, अर्थात्‌ उनको किए 
बिना मनुष्य संस्कारहीन समझता जाता हे ओर समाज तथा सामाजिक 
जीवन के योग्य नही होता । 

प्रथक्‌-प्रथक्‌ बेदिक संद्विताओं से सम्बन्ध रखने वाले शृह्मसृत्र भी 
प्रथक्‌-प्रथक्‌ हैं | इनमें से जो अभी तक ग्राप्त हो सके है उनके नाम इस 
प्रकार है-- 

ऋणग्वेद--शांखायन गु० सू० ओर आश्वलायन गर० सू० । 

सामवेद--गोमिल, खादिर और जैमिनीय शु० सूः। 

शुकल्ञ यजुर्वेद--पारस्कर गु० स्‌ः। | 

कृष्ण यजुर्वेद -बोवायन, हिरिएयकेशी ओर आपस्तम्ब गु० सू०। 

अथवंबेद--कौशिक गर० सू० । 

सम्मवतः गृश्नसूत्रों की रचना के पहले गृह्य-जीवन और उसके 
कतेव्य इतने जटिल न रहे होंगे जितने कि वे बाद में हो गए। बेदिक 
साहित्य के प्रसिद्ध विद्वान ओल्देनबर्ग का कथन है कि बेदिक साहित्य 
में गृह्य अरथाओं का सीधा-सीधा उल्लेख नहीं हे, यद्यपि इसमें भी सन्देह 
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गुह्य-सूत्रों का बबाहिक विधान १८३ 
नहीं कि कोई-कोई प्रथा ऋग्वेद को प्रावोसतम ऋचाओशों को समकालिक 
या उससे सी अविक पुराती है।' गहयसत्रों के निमाण का समय, उनके 
पूववर्ती ओतसूत्रों के समय को मिलाकर, इतना अधिक हो जाता है” 
कि उसमे कोई नी चीज धीरे-बीरे अपन पूर्ण विकास और परंणवति को 
प्राप्त हो सकती थी |? वियाह संस्कार के ही कम-से-्कम तीस महत्वपर्ण 
अंग थे, और उन अंगों से सम्बन्ध रखते बाली छोटी-छोटी अनेक 
प्रथाओं की गणना उनसे अलग है । 

विवाह के ग्रकार 
जिन भिन्न-सिन्न प्रकार के विवाहों की उस समय किसी-न-किसी 
रूप में स्पोकार किया जाता था उनझा स्पष्ट उल्लेख हसे कक्‍्वल आश्व- 
लायन गुद्बूत्र में मिजता है । इत आिवाहों की संख्या आठ है और 
उनके नाम है--न्राह्म, प्राजापत्य, आप, गन्धब, आमुर, वेशाच और 
राक्षस । परन्तु इनमे से पहले दे। ही विशेव रूप से प्रतिष्ठित ओर ग्राह्म 
समझे जाते थे,” ओर आश्य० गृ० स० में दिए हुए ब्राह्म विवाह के 
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२. ब्राह्मण ग्रन्थों का समय, जिसका सम्पके सूतब्रकाल तथा प्रारम्भिक 
उपलियदों का समय से सी मानना चाहिए, हमारे जिचार में सन्‌ ईसा पूर्व 
६०० के लगभग समाप्त द्वोता दे | प्रथम प्रकार की रचनाओं ६ €०० है० 
पू० के बाद की कृतियों को हम “इचमा! के नाम से पुकार रूकते हैं ) का 
लजय ६००-४०० इू० पू० से लगा कर इंसवी सन्‌ के प्रारम्भ तक समझा 
जा सकता हैँ ॥7...-स्0 9:48 रि७१०7०४३ 0 4000,, घष्ठ ७ |] 

देखिए बही, पएथ्ठ २४४--- बह आन लेता काफी होगा कि गछासूत्रां, 

धमसूत्री श्र धम शास्त्रों के अनुसार जीवन की प्रत्येक आवतनीय घटना 
के लिए एक तथोचित पद्धति तथा धार्मिक कृत्य (कमकांइ) का विधान थां ।! 

४, व्याख्याकार गायसारायण के अजुसार पइले चार क्रमानुसार भझाहय 
हैँ, शेष पत्पपूण और अग्राह्म | इनसे से भी केदल पहले दो बाह्मणे के लिए 
वांहुनीय 

देखिए---वत्र पूर्वों व्राह्मणस्य | इतरबोः प्रतिअरहानाचात। आलिवित्या- 
भावाच्य । गाँधवः ऋत्रियस्थ पुगाण इश्त्वात्‌ | राक्सश्च तस्येच युद्धुस्योगात । 
आपुरस्तु वश्यस्थ घनसंघोगाद । इंतरे त्रयों 5निबताः । 


१०६ कला आर सानय 


लक्षण ' से स्पष्ट होता है & तमाम गझसूत्रा में जा ववाह-सम्ब यो 
नियम दिए गए हैं वे ज्राह् वियाह को लक्ष्य करके ही दिए गए हे। ये 
ही नियम कुछ साधारण परिवनेनों के साथ देव, ग्राजापत्य और आय 
बिवाहों में भी लागू हाते है| ऐसा मानने के कोई कारण दिखाई नहीं 
देते कि आश्चज्ञायन गह्म सृत्र सब सें बाद का है।' परन्तु ऐसे कोई 
कोई कारण हों तथ भो इस विषय में पिछले गुहायूत्रों के मौन से यह 
परिणाम नहीं निकाला जा सकता कि विबाह के य शिन्‍न-सिसन्‍्न प्रकार 
गह्मययुग के अन्त के विकसित रूप हैँ गुझ्सत्रों से पहले के वेदिक 
साहित्य में सिन्‍न-मिन्‍्न प्रकार के त्रिवाहों का जो उल्लेख स्थान-स्थान 
पर मिलता है उससे यही सिद्ध होता है किय विभिन्‍्त प्रकार अति 
प्राचीन समय में भी प्रचलित थे |? बाद के कुछ धर्मशाख भी अतग- 
ऋलग कार के विवाहें का उल्लेख करते हैं और कुछ पुराणों के समय 
में तो गान्चर्ब आदि निम्न कोटि के विवाह भी प्राय' ग्रचलन में आए 
हुए थे | परन्यु एसा अवश्य अतोत होता है कि निम्न कोटि के बिवाहों 
को प्रवृत्ति बराबर घटती जाती थी | कौशिक गुह्मसत्र में, जो गह्ययुग 
क पिछले काल का ग्रन्थ हैँ, वंबाहऊ यम्रा के बणन के बाद कंवल्ष 
तीन प्रकार के विवाहों का ही लेख मिलता है, शेष का नहीं | 





१, अल्लंक्ृत्य कन्यामुदकपूर्वों दधादेष बाह्य: ।-आश्व० गु० सू०, १-६५३। 

२, सोनियर विज्ञियम्स के अशुसार “आश्वलायन गह्मसूत्र की रचना 
सम्भवतः २९०० वर्ष पहले हुईं थी ।? देखिए 8/क्राफावरंडक बाते घ्ाएरेक्त-सत, 
पृष्ठ पर ! 

३. देखिए द्ोपकिन्स का लेख, 7, .+ 0 3,, दाता, घृष्ध ३२६१-६२ । 

४. देखिए, कौशिक सूत्र पर ब्लूमफीह्ड की भ्रूमिका, पएुएड ३१-- झुके 
सतोष होगा यदि मेरे दिये हुए प्रमाणो से यद्ट स्पष्ट हो गया कि जो सूत्र 
कौशिक का बतलाया जाता है उसका ससथ पिछुल्ते सूत्र युग का समय है (? 

४. विवाह का जो बणन इसमे दिया गया दे वह्द दूसरे गह्म सूत्रों के 
वर्णुन से प्राय: मित्रता है। उस वर्शन के अन्त से हम पूछुतते हैं--एफक संशयों 
चेबाहू' । बरह्मापस्मिति ब्राहम्प । आजता' प्राजापत्या" ग्राआपस्या ( १०, 
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वि|भ्नन्‍्न प्रकार के विवाहों में से ब्राह्म विवाह एसा हे जा, कुछ 
अति साधारण से स्थानीय परिवतेनों को छोड़ कर, अभी तक साबंबत्रिक 
रूप से प्रचलित है | इस वात स भी किसी अंश तक इस अनुमान 
की पुष्टि होती हूँ कि निम्न प्रचार के विवाह, जो किसी समय अचलित 
रहे होंगे, धीरे-बीरे मलुप्यों की नेतिक माजना अधिकाविक जागरित 
ओर समुन्तत द्वाने के साथ-साथ समोकरुचि से हटते गये ओर प्रचार 
के वर्हिंगत होते गए। मि० गट का यह कथन कि आजकल विवाह 
सर्वत्र क्रय द्वारा होता है! व्यापक रूप से उचित नहीं जेंचता | बंगाली 
ब्राह्मणों तथा उत्तरी भारत की कुछ्ल उपज्ञातियों मे दहुज़ की प्रथा 
अवश्य चलती है जिसके लिए ग्रायः पहले से ठहराव मो किया जाता 
है; परन्तु इन क्रय कहना उचित नहों सालम होता । इढ़ेज़ की प्रथा 
भी समाज में सामान्यतः हेय दृष्टि स ही देखी जाती हूं। दहझ से बचु 
पतक्त के ज्ञोग बर पक्ठ को धन तथा अनेक सुल्यवाव बस्तुएँ सेंट स्वरूप 
देते हैं। इसके विपरीत पुराने सनय से श्राय' वरप) की ओर से बचु- 
पक्ष को मेंट आदि दी जाती थी। कर स्वर्यं अपने भावी श्वसुर को 
तरह-तरह के बहुमूल्य उपहार सेट करता था और तदुपरान्त उसय पत्ष 
के लोगो की उपस्थिति से वधु के घर में विवाह आदि का जन्म 
होता था ।* 





७६, ३१-३३ ) | कौशिक सूक्ष की एक अन्य प्रति से भी ब्लूमफ़ीक्ड ने 
जलद्धरण दिया है जो इस धकर दे-- आइता: ग्ाज्ापत्यः ।7 सम्मबत: बाह्य 
दिवाह का एक अप्रचलित नाम “सौ” नी था और “्राइन्च” भी दूसरे 
गह्यसुओं के ब्रह्म” का ही हपानतर था विसकी प्रजानिधि में शायद्र कुछ 
नाममसात्र का अस्तर रहा दोगा जेला व्िद्यापस्म शदद से अलुमात् होता 
है। आजापत्य” के विधय मे दीकाहार केशव का कहना देल्‍॑आादुतता: 
प्राजापत्य इलि शुद्वस्व दिवडे तृप्णी लग कायम ! 


१ एडाइपड जा 80.५, +०३), 3. 3, घुप्द २८७॥। 
२, पजडुम फिवस्ट ' 756 सिए"प्पे&, पछे ६९ | 
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आसुर विवाह हमेशा ही अति निकृष्ट समझा जाता रहा,' यद्यपि 
पद्धति उसमे भी सामान्य अ्रकार की ही रहती होगी | इसमें सन्देह है 
कि गान्धर्व, +शाच और राक्षस विवाहों की कोई भी सम्माननीय पद्धति 
रही होगी--कम-से-कम वधू के माता-पिता के घर से तो बह हो ही 
नहीं सकती थी । आऊककल कुछ अशिज्षित तथा पहाडी ज्ञातियों से, 
लहाँ बलानू अपहरण (राक्षस बिबाह ) के कुछ चिह्न पाए जाते है, 
किसी प्रकार की पद्धति का भी थोड़ा-बहुत पालन होता है, यद्यपि मातृ- 
गोत्रीय (७६८27272)) गारों जाति मे वर का भी अपहरण होता है । 
बड़ौदा और काश्मीर के राजपूतों मे वर अपनी तलवार को प्रतिनिधि- 
स्वरूप बनाकर विधाह से भेजता है ओर तिन्नेबली के जमींदार अपनी 
हाथ की यप्टि या छुड़ी भेजते हैं |” राजपूताना मे प्रायः सब जातियों 
में बधू-गृह के द्वार पर बर के द्वारा नोरण के तोड़े जाने की ग्रथा है। 
अभिनय के ये भिन्‍्न-सिन्‍न स्वरूप अब म्वयं विवाह-प्रथा के हो अंग 
बन गए है । 

विव्राह्तर सम्बन्ध 

बिवाह के प्रसंग में यदि उन सम्बन्धों की सी गणना की जा सकती 
हो जो वास्तविक विवाह तो नहीं होते परन्तु जिनमे स्त्री-पुरुष के वाच 

१, मेक्‍्डानेल और कीय ने अपने ए८प०/८ 90९९ ० गरठा85 80व ४ए७]९५48 
पृष्ठ ४८२, में ऋग्वेद मे आए हुए “विजासावृ! शब्द का उछ्लेख किया हैं। 
पिशेज्ञ के कथानुखार 'विज्ञामातू” का अथ है ऐसा जामाता जिसे, शन्यथा 
सर्वाशत; योग्य ओर उपदुक्त व होने के कारण, अपनी वधू को बडा सुल्य 
देकर खरीदना पड़ता था। यह “विज्ञासातृ! बस्सुतः ऋग्वेद से ही उल्जिखित 
अशीरों जासाता ( ऋग्वेद ८-२-२०)? -- 'ए8ए०ोे७ 8०ा-न०-8७'---थ। | 
बोधायन ने, दूसरों की भी सम्मति देते हुए, अपने स्घतिशास्त्र मे लिखा है 
कि खरीदी हुई रुत्री पत्नी नहीं होती और यह यज्ञादिक में अपने पुरुष के 
साथ नही बैठ सकती | कश्यप के अजुसार, ऐसी स्त्री दासी है । 

( १-३-३२१-२ )! 
२ (शाह 80 पात # 9] ६० प्रष्ट २२७ झौर २६१ 
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पति-पत्नी का-सा आचरण होता दै--यथा विधवा-विवाह, नियोग, 
बहुपत्नीकत्व आदि--तो यहाँ उन पर भी विचार कर लेन। उचित 
होगा । प्रारम्भिक बेदिक साहित्य में इस ग्रकार के सम्वन्धों के उल्लेख 
पाए जाते है।! परन्तु यरक्सत्रों की रचना केवल संम्कारों के ही विषय 
को लेकर की गई है: अत उनमें इस तरह के विवाहकल्प अवैयाहिक 
सम्बन्धों का कोई जिक्र नहीं हैं। तथापि इस अकार के मिर्देशां जेसे 
'कुमाया: पाणिद गृदणीयात्‌)र ( पार० १-४-४ ), नर्निका? तु श्रप्ठा! 
( गो० ३-४-९६), 'पिणड्नर्भिमत्य छुमारी ब्रयाव' (आप १-४-५), 
तथा आपस्नम्ब द्वारा दी गई वरणयोग्य कन्याओं की लम्बी सूची से 
यह अलुमान किया जा सकता है कि अवैध प्रकार के कुछ वेबाहिक 
सम्बन्ध समाज में थोड़े-बहुत अबर्य दृटिगोचर होते रहे होंगे | कन्या 
के बरण में इस बात की बड़ी सावधानी रक्तदी जातो थीं कि किसी 
हीनचरित्रा या ग्राग्विवाहिता कस्या से जिवाह ने हो जाए। इससे 
विधवा-विवाह के प्रश्व का तो स्वयं ही निराकरण हो जाता हे ओर 
मि० गट छा यह कहना बिलकुल सही है कि विवाह की धामिकता का 
सहज निष्कर्ष यह है कि विधवा को दूसरा पति चरण करने का अधिकार 
नहीं है ।!* आपस्तम्व तो ऐसी कन्या तक का निषेध करता हें जो दत्ता? 
हो, अर्थात्‌ जिसके विवाह की किसी दूसरे के साथ वानचीन' तय हो 


हि 


हो। आशयेससाजियो, ब्रद्मयसमाजियों तथा कुछ ऐसे लागों का छोड़कर, 





2, %€छ]. +#पें85. छा ७७७95 750 599|60*5 प्ठ १४३७$- कक । 

२, सुह्य-संग्रह ( २०१७-१८ ) के अमुसार नर्निका' कन्या उसे कहते 
हैं जिसका मासिक रजोघर्म प्रारम्म नहीं हुआ दे और शिसके कुछ विकसित 
नहीं दें देखिए--..09600७४ हे हक. $ ४४४, » :< » प्ष्ठ झरे, फुटनोट ६ 

है, "हतचाड 5 कतछ, [3]], ५ ॥. ३7 पच्द २४६ 

४, सुपर्ता रुद॒त्तीं निष्क्रान्ता चरखे परिवर्जयेत्‌ ! कर्ता, इ॒पां, ग्ोतारूप्भां, 
शरतां, विनतां, विकरां, झुण्दां, मयदूपिकां, खाइगारिकां, रात, पा्जी, मिन्नां, 
स्वनर्जां, वर्षकारी च चर्जयेव ।---आप० १-३-११-१२ । 


११० कला आर साटय 
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जो पाश्ात्य विचारधाराओं से प्रभावित है, विधवा-विवाह वत्तेमाव 
समग्र में भी विशेष अमुमोदन की दृष्टि से नहों देखा जाता था। छुछ 
निम्न-जातियों में अचश्य विधवा-बिबाह की प्रथा जिमिन्‍न रूपों में हृष्ठि- 
गत होती है, जो प्राचीन समय की नियोग-प्रथा का परिणाम मालूम 
होती है | मि० गेट कुछ ऐसी जातियां का, जिनसे विधवा-जिवाह प्रच- 
लित है, इस प्रकार वर्शन करते है-- 


६+०७«६ कप 


"बंगाल मे केवल अति निम्न जातियाँ ही विधवाओं के 
पुनर्विवाह की अनुमति देती है: परन्तु बहुत से स्थानों मे उसका निषेध 
इतना व्यापक नहीं है। पंजाब में यह निषेध ( अथात्‌ पुनर्विधाह का 
निपेष ) केवल ट्विजातियों ( ब्राह्मण, क्षत्रिय और चेश्य ) को ही लागू 
होता है। विधवा-विबाह उड़ीसा मे बहुत प्रचलित है। बड़ौदा मे, 
बतलाया, जाता है, ब्राह्मणों की कुड निम्न श्रेणियाँ सी इसकी अनुभति 
दे देती है तथा पंज्ञाब की पहाड़ियों में और मारवाड़ में कभी-क्ी राज- 
पूत भी विधवा-वियाह कर लेते है। भारतवर्ष के अनेक स्थानों सें, जहाँ 
विधवा-विवाह अजुमोदित है, साधारण नियम यह है कि विधवा का 
देवर, यदि बह चाहे तो, विधवा को पत्लीरूप से ग्रहण कर सकता है 
ओर बह उसकी अनुमति के बिना किसी दूसरे से विवाह नहीं कर 
सकती । कमी-कर्सी तो पुनविबाह करने से पहले विधवा भौजाई को 
अपने देवर स सम्बन्ध-विच्छेद का प्रमाणपत्र ग्राप्त करता आवश्यक 
होता है! मत व्यक्ति के बढ़ भाई के साथ बियाह करना अधिकतर 
निषिद्ध है, यद्यपि पंजाब के कनेतों, मध्य ग्रान्त के वनजारें तथा मद्रास 
के गंढों ओर कोप्पिल बेलमों में ऐसा सी होता है, मद्रास प्रान्त के ही 
मुदूबरों तथा उदयों में दोनों ही प्रकार के साइयों से पनविवाह नहीं हो 
मकता । उनमें मत व्यक्ति का मोसेरा साई विधवा को महण करने का 
सर्वश्रेष्ठ अधिकारी समझा जाता है. . ॥!१ 

नियोग की प्रथा का आजकल तो कोइ भी अनुमोदन नहीं करता 

व (छा १9१9६ यएतेएढ, 497॥] ४० 7? पष्ठझ २४४ 


यूहा-सत्रों का वैवाहिक विधान ११ 


ओर प्राचीन ससय सें भी, जब कि इसका ग्रचार रहा होगा, यह अच्छी 
दृष्टि से नहीं देखी जाती थी। कम-से-कम्र उसे पुरूप या स्त्री के कतेब्य 
का रूप तो प्राप्त नहीं धा--सिया एसी परिस्थिति के जिसमें वंश कायम 
रखने के लिए ही वह अनिवाय नहा जाती हो । ग्रछमृत्रों में सर्भा- 
पान की विवेचना में इसका कही भी कोई उल्लेख नहीं सिलता |" 
आवश्यलायन गुह्यमृत्र में अवश्य अन्त्येष्टिक्रिया के प्रसंग में मृत पति 
के उत्तर की ओर उसकी पल्‍लनी के लेंटने तथ्य लेदन के बाद पति के प्रति- 
निधि स्वृरूप--'पतिस्थानीयो!-देवर के द्वारा पत्नी के उठाए ज्ञानका 
निर्देश है । 
बहु विवाह 

पुरुष के द्वारा बहु-लिबाह क्रिए जाने के जियय से गृह्मसत्रकार अनु- 
मलि देते है, परन्तु कुछ शर्तों के साथ एक पुरुष अपने से उच्च वश करों 
छोड़ कर प्रत्येक बश से से एक-एक पत्नी प्रहण ऋए सकता था। इस 
प्रकार परम्कर ब्राह्मण की तीन पत्नियों तर के तथा झनत्रिय का दो ओर 
वेश्य को एक पत्नी के, भ्रहए[ की अनुमति देता है | जाह्मण, क्षत्रिय ओर 
थैश्य तीनों हो एक-एक शूद्रा पनों भी रुख सकते थे : परल्तु शूद्रा के 
साथ विवाह मे मंत्रोच्चार नहीं किया जा सकता था !* दूसरे गृद्यसृत्र 
इस विपय में अधिक स्पट नहीं हैं।* परन्त ग्रह्मसृत्रों के पहले और पोछे 





१. धर्भसृत्रकार इसका उल्लेख ऋरते हैं। परन्तु उनके चखुनों ले भी यह 
विद्धित होता द कि स्त्रियों को नियोग-वरण के लिए स्वतन्त्रता प्राप्त नहीं थी। 
बोघायन-पर्सशास्त्र के असुसार विश्ववा के लिए पति की छूत्यु के दादा णुक 
वर्ष तक मधु, मांस, लबण आठ़ि का प्रयोग बलशित था तथा उसे मूमि पर 
सोना पढता था। उसके बाद केबल तिःसलंतान होने की दशा से अपने बचा 
की अनुमति प्राप्त कर बह अपने देवर द्वारा पुत्रोत्पति कर सकती थी । 

+, घत्तरत: पत्नीम | घनुश्च ऋनत्रियाय । तासुत्थाएशेद बरों पतिस्थानीयो5 
न्तेवासी जरहासो वोदीष्बेडनार्य सिजीवलोकश्‌- भराश्व ० सु० सू०, ४, २, १४० 
$८। यहाँ 'पतिस्थानीय' शब्द महत्वपूर्ण हैं और हलके कारण अर्थ समझने 
में कुछ एक्षकन पढ़ा दवोती है। यदि इस झब्द का प्रयोग विधया के भावी 


(९० कला ओर सो न्य 


क साहित्य द्वारा पु्षा म बह विवाह के प्रचरित हाव की पुष्ठि 
होती है, सावारणत समृद्ध सम्पन्न लोग अथवा रानबशा + लोग 
ही बहु-बबिह करते रहे होंगे, ऐसा उक्त साहित्य से अनुमान किया जा 
सकता है | ......राजा की चार पत्नियों का तो निश्चित उल्लेख मिल्नता 
ही है, जिनके नाम होते थे-- महिपी, परिवृक्ती, बवाता और पालागज्ली ।!* 
तथापि ऐसा पता चलता है कि बहु-विवाह आदर की दृष्टि से नहीं देखा 
जाता था और धीरे-धीर--स्सिसर (2/777०7) के अनुसार तो ऋग्वेद 
के समय मे ही--बहुत कंस हो चला था, तथा अथम विवाहिता 
पत्नी ही सही अर्थों में पत्नी समझी जाती थी । इस मत की पुष्टि देलब्रुक 
(0०७9प्ट) के इस सुझाव से भी होती हे कि यज्ञादिक करे के प्रसंग 
में पत्नी! शब्द का प्रयोग एक वचन में हो याया ज्ञाता है । 


जीवन-निर्वाह के लच्य से किया गया दे तों इसमें पति? का अर्थ केवल 
आशिक है और वह दूसरे डल्लिखित ध्यक्तियो को भी लागू होता दै। परन्तु 
इस प्रकार अर्थ कमाते मे थद्द बाघा उपस्थित होती है कि अन्तेब्राली और 
जरदास की अपेक्षा विधवा के श्वसुर, ज्येष्ठ, अथवा पुत्र पर उसके जीवन 
निर्याह का उचरदायित्व अधिक था ; उनका उद्ज्ेग्व क्‍यों नहीं किया गया। 
इसके साथ ही यह भी सम्भव हो सकता था कि देवर विश बालक ही दो 
अथवा अम्तेवाली और जरदास रुथर्थ उस परिवार के अश्वित हों । 

इसके विपरीत यदि 'पतिस्थानीय! में पति! का अर्थ पूाक्ष में प्रहण 
किया जाए तो वह्द केवक्त देवर को ही लागू द्ोगा, शेष दो को नहीं । अन्‍्ते- 
बासी के सम्बन्ध में जो पविच्नता है उसके कारण उसके साथ नियोग सम्भव 
नहीं हो सकता था, और जश्दास तो अपने वार्घधक्य के देतु से भी नियोग- 
सम्बन्ध के लिए अजुपयुक्त था । परन्तु ये दोनों दी स्त्री को शायद छू अवश्य 
सकते थे, यद्यपि सूत्र से यह स्पष्ट बहीं होता कि उत्थापन ( विधवा को डठाने 
के लिए हाथ से छूना या पकडना ) आवश्यक था अथवा केवल मौखिक निवे- 
दन ही पर्याप्त था। यह भी सम्भव है कि इन दोनों की श्रावश्यकता तभी 
पढती हो जब कि देवर विद्यमान न दो या जब कि स्त्री सन्‍्तानवती दो और, 
इसलिए, नियोग-प्रम्वस्ध का प्रथय ही न उठता हो । फिर भी यह शंका तो 
बती रहती दे कि ऐसी दशा में को देवर या जरदहास के स्थान में, अथवा 
इनके साथ ही-साथ, स्त्रो के पुत्र अथवा रचसुर का उस्लेक् क्‍यों नहीं किया 
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एक दूसते परिम्धिति जिसमें वहुवियाह का होता सम्भव था तब 
कैश हो सकती थी जबकि प्रथम पत्ली से कोड सन्‍्तान ही ने हो | सृह्ाय- 
सूत्रकार इस परिस्थिति के विपय में कुछ नहीं कहते है, परन्तु पुन्नोत्पादत 
के धार्मिक कतंव्य के कारण एसा होना स्वासाविक था आजकल भी कोई 
व्यक्ति प्रथम पत्नी की किसी ने क्रियी प्रकार को अनुप्युक्तता के कारण 
दूसरा-तीसरा विद्याह कर लेत है | घुझ्चसत्रों से इस वात का भी कुछ 
अनुमान नहीं लगता कि उक्त परिम्धिनि में दुसरी पत्मी पुरुष की ही 
जाति की होनी चाहिए श्री अथवा वह किसी दूसरी नी जाति की हो 
सकती थी । 
बर्तमान समय ओर शिक्षित बर्गो मे वहु-विवाह का प्रचक्ून नहीं 
ज्ेसा है। हाँ, वही-कही अवश्य, यथा मद्रास की कुल्तीबान ओर केक 
लन जानियों में, बहु-विध्ाह-सम्धन्वी श्रथाएँ छब सी देखो जाती है। 
यही, कुछ जातियाँ ऐसी भी है जिसमें बह विवाह-प्रथा किसी अंश 
में आवश्यक-्सी हो जानो है जब कि एक पुरुष को अपने बड़े भाई की 
विधवा के साथ विवाह करना पढ़ता हैं! गागो जाति में तो क्रम्ी-कर्भी 
विधवा साम के साथ भी विवाह कर लिया जाता हैं) सामपुत्री ब्राह्मणों 
में भी वह-विवाह-प्रथा स्वाभाजिक हो जाती है क्योंकि उससे पिता के 
केवल बड़े पुत्र को ही विवाह करने का अधिकार दोता है। इस दशा में 
बड़े पत्र का वहुपत्नीक दाना म्शायादिक है अन्यथा जाति की असंख्य 
लड़कियाँ अजिवाहित ही रह जाएँ ।* 





गया । परन्तु इतता तो साना ही जा लकता द कि स्त्री के सन्तानहीना होते 
को दशा में ही देवश परतिस्थानीय होदा होगा, क्योकि इसकी पुष्टि पहले के 
और बाद के लाहिस्य से सी होती है। ६० व्रत ह# परद्धाउ सर बवत लि00]०८॥, 
के पृष्ठ ४७७ पर उसके लेखकों ने लिखा दै--'विशेष सम्भावना यही है कि 
स्त्री के पुत्रवतों होने पर ही वियोग अथा का पालन किया जाता था। 
इस प्रथा को पुननिवाद कढ़ना कठिन है क्योकि, जहाँ तक दिखाई देता हैं, 
छोटा भाई ( यानी विधवा का देवर ) स्वयं भी विवाहित रहता था 
है. एजश्यड वा इएती4, !५, ४०७, 4, एुप्ठ २४६ | 





श्श्भ्र कला आर सानन्‍नये 


प्रयाचराण 

आरवे.दक युग स आग्विवाहेक अनुराग |अयबा स्प्रा असादल 
( (०एा४०॥७9 ) प्रायः देखने को मिलता है और कन्याओं के माता- 
जिता प्रायः इस बात के लिए उत्सुक पाए जाते है कि मनोनीत युवक्षों 
के साथ उनकी कन्याओं का परिचय अजुराग मे परिणत और फलीमूत 
हो । इस प्रकार के परिचय साधारणत: किसी उत्सव आदि के अवसर 
पर बनने दिए जात थे और उनकी कुछ परिशणुति होने के बाद लड़की 
के पिता या किसी दूसरे अविभावक से विवाह के लिए अनुमति 
मॉगी जाती थी।' परन्तु धीरे-चीरे शायद पृवानुराग की मान्यता भी 
कम होवी जा रही होगी । यूश्यसत्रों मे तो इसका कोई भी उल्लेख नहीं 
है| केबल आपस्तस्ब सें चरण के अयोग्य ऋन्‍याओं के वणुन के वाद 
हस इतना सा पढ़ते हं-- यस्थां मनश्चज्षुपोनिबन्धस्तस्यामड्धि्नेतरदा- 
द्वियेतेत्येके ।!” परन्तु 'भनोनिबन्ध' से प्रामाशिक रूप में पूर्बानुराग- 
द्वारा बरण-प्रथा की सिद्धि नहीं होती । अधवा, यह बात भी हो सकती 
है कि साधारणतया तो वरण में सामान्य नियर्मो का ही पालन होता 
था परन्तु कुछ असाधारण ओर अपवादरूप पारेस्थितियों से, जब कि 
पूर्वानुराग हो चुका हो, पूर्वानुराग को ही निर्शायक मान लिया 
जाता था । 

8, #00० छ७७६7.. 785 छै.85०००, पृष्ठ १६ | 

२, आप० ग० सू० १, ३, २१ । सूत्र की टीका करते हुए टीकाकार 
सुदर्शनाचाय ने लिखा ह--अन्न मनश्चक्षुघोर्निबन्ध एवं भ्रादरण कारखंनतु 
स्योतिषादिना ज्ञाता गुणाः । तथा तद॒साव एवं परिदर्जने कारण न नु रुवापा- 
दयो दोषा इति | उसयोरपि मतयोवत्तादीनां निषेघमादिये ऐेल सचर्शापूतेशास्त्र- 
विद्विताया! ( आपण घ० सू० २, १३, १ ), असमानाषं-गोन्रर्जा पतञ्चमास्स- 
प्तमादूध्व॑म? इस्यादिव चनजानातू । इसका अर्थ यद्द है कि 'सुप्ता' दत्ता! 
आदि से सम्बन्ध रखनेवाले निषेधों (देखिए आप७ ग० सू० १, ३, ११, १२) 


के सामने मत ओर चज्ष के निबन्ध पर ध्यान नहीं दिया जाता था तथा 'इतरत्‌ 
का पअभिग्नाय ऐसे गोण अकार के निब्न्‍्धों से था जेसे 'सर्वाश्च रेफलकारों- 
पान्‍्ता षरखय परिवजयेत्‌ ( झभाप० ग० सू० + मे, १४) 


गृह्य-सत्र का वैवाहिक बियान श्श्श 


हिन्दू जीबन के विशेष रूए से नीतिपरायण ओर घामिक तथा 
अद्भ -धामिक इष्टिकोशों के कारण यहाँ प्रागनुराग की रीति अधिक 
पललबित ओर फलीभूत नहीं हो सकती थी ! विवाह-सम्बन्धी असंख््य 
प्रतिबत्धों तथा वरणीय कन्याओं के क्षेत्र के अधिकाधिक संकुचिन होते 
जाने के कारण प्राग्विवाहिक प्रेम अथवा सेत्ी के अनुकल किसी वाता- 
वरण का बनता यहाँ सम्भव न था। वाम्गव में सच्ची वेवाहिक मेत्री 
की कल्पता और सम्भावना हिन्द जीबन सें विवाह के सिप्नपदी “जैसे 
महत्वपूर्ण अंगों से पहले नहीं प्रतिष्ठित होती जब कि बर वधू से कहता 
था--सखायस्सप्सपदा अभ्ृम् सख्य ते गसेय॑ सख्यस्त मा योप सम्यान्से 
मा योध्ठा: ।१ 

चतेसान हिन्दू समाज भी पाश्चात्य ढेंग की अनुराग-रीति का अलु- 
सोदत लहीं करता, जिसके असुभार स्वतन्त्र प्रम-सस्बन्ध स्थापित कर 
युवक और युवतियाँ अपने-अपने जीवस-साथियों का चुनाव कर लेते 
हैं। परन्तु भारत की कछ मल और असभ्य जातियों में लड़के-लडकियों 
को उनके माता-पिता से अलग और दूर सुलाने का रिवाज है। लड़कों 
और लड़कियों के लिए अकृग-अलग शयमागार नियन होते 6 और 
लड़कियाँ प्रायः चुपचाप अपने शयनागार से लड़कों में पहुँच जाती है। 
इससें यदि गर्भाधान हो जाता है तो गर्भाघान करने वाले युवक से आशा 
की जाती है कि वह लड़की को पत्नी-रूप में स्वीकार कर ले। काई गूज़र 
लड़की यदि किसी दूसरी जाति के लड़के से 'सन्वन्ध! कर लेतो हे तो 
वह ज्ञाति-बहिर्गत कर दी जाती है, परन्त यदि उसका प्रेमी शभूतर होता 
है तो उसके पिता-ड्ारा प्रीति-भेज दिए जाने पर उसका प्रसाद क्षमा कर 
डिया जाता है ।* 

बरशु-पद़ति और कन्या जे वरखीय गुण | 
गृह्य काल में सबसे पहले बरों' अधवा प्रस्तावकों' ( 00७5 ) को 


३, बोधा० थु० सू० १, १, र८, हि० शू० सूएछ १, २११, २। 
२, ऐबाडएड ए शताक 4४१५, ५०) 3, घंदट २७३ ॥ 





९८ कला ओर सौ नये 


वधू के यद्दा मेता ताता था नो नाकरववाद को बातचीत पक्की करते 
थ। ग्म्तावकों को भेजने की प्रथा शायद व्यापक रूप से प्रचलित नहीं 
रही होगी । कोइ-कोई ग्रह्मसृत्र अ्म्तावकों ओर उनके कारये का कोड भी 
उल्लेख नहीं करने । इसके अतिरिक्त कभी-कर्मी यह भो होता होगा कि 
बर ने ही बध्‌ को पहले देख कर उसके बरणीय गुणों के आधार पर 
विवाह के विपय से निर्णय कर लिया हो। यह सम्भवतया उस समय 
होता होगा जब ।क कन्या के विश लक्षणों का ज्ञान था अनुमान करने 
के लिए उसे अनक मृन्यिए्ड देकर उनमे म॑ एक को ले लेने के लिए कहा 
जाता था | कन्या एक मृत्यिण्ड को चुन लेतो थी ओर उसी के आधार 
पर निशेय कर लिया जाता था ।' परन्तु यह पृर्णुतया स्पष्ट नहीं कि इन 
मत्पिण्डों को कान लड़की के सामने रखता था। वर के स्थान से इस 





देखिए, “.. युश्मान्‌ ब्राह्मणान्‌ वरान्‌ प्रहिणोति ।! परन्तु यदि ( दक्षि- 
शामि सह दत्तास्यान्नततन्न बरान्‌ प्रहिणुयाव ।! ( बोघा० गृ० सू० १, १, १३, 
१६ । ) 


युव॑ भगसिति संन्क्ष साबुचारं पहिणोति । अह्ृस्यात इति अह्मणम। 
तद्वबृताचउछुक #नी निश्चि कुमारीकुब्ाहय ल्ीकान्यादीप्य । (का० गृ० सू० १०, 
७४, ८-३० । ) इसके ऊपर 'दशकर्माणि ब्रद्मवेदोक्तानि! अन्ध की टीका है-- 
अद्धतन संपुटममि संत्य सानुचर वर प्रतिप्रषयति .अद्धर्चन आाह्मशं प्रेषयति 
कुमारीस मी पे वर ध्य ग्रुणान्‌ कथयति |! 

सहद: समवेतान्मस्त्रथतों बराज्‌ प्रद्धिशयात (आपू० शु० लू० २, ४, १) 
परन्तु इस पर टीकाकार का कथन है---एतच्च वरप्रेबणायसुरापृयोरेव, 
नाम्येष्ठ अर्थाद्वापात्‌ ।! किसी भी गह्मसूत्र मे इस प्रकार का कोई भेद नहीं बत- 
काया गया है। थद्दि 'वरों? या प्रस्तावको' को भेजने के कर्म को कोई मान्यता 
प्राप्त थी सो बह जिवाह के सभी सास्य प्रकारों के लिए भी रही होगी । सूघ्रो 
में कहीं कोई ऐसा सकेत नही मित्नता जिसमे समझा जाए कि प्रस्तावकों को 
भेजने के लिए अर्थाज्ञोप! का होना आ्रावश्यक था | कन्या के ल्षिएु किसी अकार 
के मृत्य के दिए जानें को ही दम यहाँ अर्थ! शब्द से अदह्दीत करते हैं। ऊआर्ष 
विवाद में वर अपने भावी श्वश्ुर को णक गाय और एक बेकु भेंट करता या 
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कीम का किसी दूसरे के द्वारा, बर के ही सित्रा अथवा प्रस्तावछों द्वारा, 
किया जाना सी सम्भव था। 

लड़की की पसन्द कान में बहुत ही अधिक सावधानी रकसी जाती 
थी । जिन लक्षणों को एक बध्‌ में बाआद्धनीयता समझती जाने लगी थो 
वे संख्या में बढ़त-बढ़त इतन दृरन्वपर्णीय हे। गए थ कि उनमे से बहतों 
का निश्चय करने के लिए काल्यमिक ओर अन्धविष्वास-जेस-दीखन 
वाले उपायों तक का सहारा लिया ज्ञाना था | ऐसा एक उपाय था भिन्‍न- 
मिन्‍न स्थानों से लाई हुई मिट्टी के ऋतिपय, सम्भवतः आठ, पिख्ड 
अथवा नाज के कुछ दानों का भावी यू के सामने सतना. जिनमे से 
काई एक पिणड अथवा दाना उस उठा लगा होता था। किसी विशेष 
स्थान से लाई हुई मिट्टी का पिण्ड कन्या के किसी विशेष प्रकार के लखुणो 
का अतीक सान लिया जाता था ओर अमुर लक्षणों के सूयक पिण्ड का 
कन्या द्वारा चुनाव के गुणों का परिलज्ञकऊ वन ऋर इस बात का निर्शय 
कराता था कि कन्या बधू रूप में स्वीकार श्ोग्य है अथवा नहीं । 

कन्या से जिन बाइछनीय गुणा की अपक्य रहती श्री वे कभी-कभी 
तो बड़े कृत्रिम होते थे। उदाहरणार्थ, अमुक प्रकार के नामों वालों कन्या 
प्राह्म नहीं समकी जाती थी ।* सामान्य लक्षणों मे यह देगा जाता था 
कि लड़की के अग सुह्ौल हों, वाल चिकते हों जिनमें दाहि। ओर गन 
के पास दो आबत्त पड़ते हालएसो कन्या से छे पुछा का जन्म होता धा*- 

१ देखिए--- निक्षत्नसम्ता नदीनासा बृद्दनाज्नाशच महिता: । सबाश्चरेफल- 
कारोपान्ता तरणे परिवर्जयेत्‌ ।! ( आपन गृ० सू० १, ३. १९, १३ ) । इसमे 
यह भी अजुमान किया जा सकता हैं कि उस जमाने में क्ोग अपनी कन्याओं 
के मास धदीनकछत्ञादि के नामों एर न रखने को विश सा्थाती रखते होगे। 
इसी साँति जिस शब्दों के श्रारम्न और धत्त मे २ य।ल्न अक्षर आते हों उनक 
हारा भी मामकरख न किया जाता होगा । बाद के ह॒ुसोे में हो इस अकार की 
सावधानता अवश्य कमर दोगई थी चब कि यप्ुना या सरस्वती, कमला या 
ललिता जेंस नाम रक्‍चे जाने लगे, देखने को नो, उम्िला था रोहिणी जैसे 
नाम पंहल क् खा में मा मभिछतल हू : 

२ शा०सु८ छूए १. €. 5-६० ! 


श्श्प कन्ता आर सौनन्‍्दय 


वह श्रेष्ठ कुल की हा, वुद्धिमती हो, सुन्दर हे, सच्चरित्रा हो तथा रोग! 
से मुक्त हो ।* पुनः, बह एसी न हो जो दूसा को ढी जा चुकी हो, जिसे 
सम्बन्धियों द्वारा छिपा कर रकथा गया हो, जिसकी दृष्टि बक्र हो 
अथवा जो टेंढ़ी हो, जो छुबड़ी हो, जिसकी कान्ति हीन हो गई हो, 
आदि-आइि ।* इसी अ्रकार कमी-की बर के लक्षणों की भी देख-भाल 
होती थी परन्तु इस देख-माल में विशेष कठोरता मे कास नहीं लिया 
जाता था। केबल आश्वलायन ने बर के सम्बन्ध में ज़रा सा कहा है -- 
वह भी चलते-चलाते ढंग से । 

इनके अतिरेक्त कन्या के कुल परिवार से सम्बन्ध रखने वाले भी 
बहुत से प्रतिवन्‍्ध थे । सबसे पहले तो कन्या के पिठकुल और मादूकुल 
की जाँच परसावश्यक थी।* आश्वलायन के टोकाकार गग्यनारायण के 
अनुसार यह आनरयक था कि कन्या के साता-पिता महा-पातकों? से तथा 
अपस्मार-जैसे रोगों से मुक्त हों । गग्यतारायण ने कही का उद्धरण देते 
हुए बतलाया दै के कन्या के पिठकुल के दस-दस पूर्वज अपने शास्त्राध्ययक् 
ओर ज्ञान-गरिमा तथा तपश्चददि-सत्कर्मा के लिए प्रसिद्ध महात्मा एवं 





3, आश्व० ग० सू० १, #, हे । 

०, देखिएु--सुध्तां रुदन्दी निष्कान्ता वरण परिषजयेत | दत्ता, मुप्तां 
झोतासुपभां शरमा विनतां विकर्टा झुख्डां साहविकां सांकारिकां रातां पारी 
मित्रां स्वजुजां वर्षकारों च बजयेत्‌ ( आप० गु० सू० 3, ३, १३, १९ ) !! 
ओह्डेनवर्ग को इस उद्धरण का अनुवाद करने में कठिनता हुईं है और बह 
कहता है कि इस सूत्र के अनेक शब्द संदिग्ध अथ वाले है। सूत्र को दोका 
इस अकार की गई है-- दत्ता अन्यस्म बाचा प्रतिश्र॒ता डदकपूर्चस वा प्रतिपा- 
दिता । गुछा अवर्शनाथंम कज्चुकादिमिशत्र॒ता प्रयत्वर्सरच्य माया वा दोशील्या- 
किशंकया; बोता पिगाज्षी अम्ुकेशी वा विषन्नसमष्टियाँ । ऋषतना प्रधाना ऋष॒स- 
स्थेत शरीर गतिशील दा गस्यास्णा ककुद्रास्ति यस्वास्णा। शाभी शीर- 
दीप्ति: सर्वनीक्षल्वोम्दी वा अरूपा वा. ,,! इत्यादि । 

३, बुद्धिमते कन्या अगच्छेत्‌ ( आश्वः गु० सू० $, £, २)। 

४, आश्व० भृ० सू० (१, *, $ ) | 
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विह्वाय्‌ होने चाहिए। गोनिल के अनुसार कन्या का असगोज्ञा,* माठ- 
पक्ष में अस्पिण्शा' और नम्निका होना जरूरी है | खादिर गोभिल का 
अनुमोदन करता है | हिरण्यकेशी में इन प्रतिवन्‍्धों की संको्णता कछ 
आर अधिक बढ़ जाती है। वह कहता है कि वधू बर के ही देश ( बाम- 
या नगर ) आर जाति की होनी चाहिए | 

विवाह-सम्बन्धी अन्यान्य नियमों एवं अतिवन्धा की अपक्ु। सोतन्र 
तथा सर्पिडठ सम्बन्ध वाले नियम अब भी हिन्दू-मम्राज़ में बहुत अधिक 
मान्यता गहण किए हुए है। उत्तरी मारन में सगात्रीय विवाह की कल्पना 
हो अकल्पनीय-सो है । कह्दी-कदी तो, जैस महाराष्ट्र मे माता और पिता 
दोनों के हो गात्रों को छोड़ देना होता है । उड्डीसा के ब्राह्मणों में समोत्र 
सम्बन्ध का बड़ो कठोरता के साथ परिहार किया जाता है | वम्बइ प्रान्त 
के अनावला बाह्मण सात कक्षा ( ) या पीढ़ी ? 85ए६॥ 0०९:९2५ ० 
7829 00757 ) तक सगोत्र विवाह की अनुमति नहीं देते . परन्तु 
ओदिच्य आाह्णां मे वंशनाम (5७7०0) भिन्न हाने पर तथा मोध 
ब्राह्मण में प्रवर भिन्न होने पर समोत्र बिवाह हो जाता है विहार के 
शकहद्गीपी ब्राह्मणों मे गोत्र का कोई प्रतिबन्ध नही हैं। आसाम, गढ़वाल 
ओर मारवाड़ में भी गोन्रविषयक प्रतिवन्‍्ध कम देखे जाते हैं" बल्कि 
कभी-कभी तो चचेरे भाई-बहनों तक मे विवाद हो जाते हैं ।* 





१, गो० गृ० सछू० ४, ४, $ | वोधायन ने अपने प्रम॑ंसृत्र ( २, $, १, 
३७ ) में आदेश दिया है कि जो व्यक्ति भूल से अपने ही गोत्र में विध।ह् कर 
लेता है उस चाहिए कि विवाहिता स्त्री का अपनी माता के समात पालन- 
पोषण करे | 

२, गां० सू० १४, १३ के अनसार धादइ-सम्बन्ध पाचव या सातत पूवज 
के साथ समाप्त दो जाता है | इस सम्बन्ध में ओर सी देखिए, मनु ( ५, ६०) 
आपस्तम्ब-्धमंसूत्र (२, ६, १६, २) में सातृ-पक्ष या पिता-पक्ष के छुटी कक्षा 
तक के संबन्धी के सरने पर पुरुष को स्नान करने का आदेश दिया गया है । 

2, हि० गरु० सू० 3, $, १७, ३ ) 

<. एशाप्यड ०0 06, 797, ५७॥, < प्च्द् रेऔपत+ पे थे 


२०० कला आर साल्‍य 


विवाह्यययूवत समय का वियान 

कन्या का बरण है। चुकने पर विवाह के लिए शुभ दिन और शुभ 
समय नियत किया जाता था। गुझसूजों में बिवाहोपयक्त समय के बिपय 
में विधान है | सय के उत्तरायण होन पर, शुक्ल पत्न के भीतर, किसी 
शम नक्षत्रयोग मे--या फिर, जेसा कोइ-काइ कहते है, किसी सी अलु- 
कूल अवसर पर '--आात: समय, पूबाणह से, मध्यान्द्द में, उत्तराग्गृह 
से अथवा सायंकाल का विवाह-कर्म होना चाहिए।” किन्‍्हीं-किम्हीं 
सृह्मसूत्रीं ने शम महीनों ओर शुभ नक्षत्रों के नाम भी दिए है--यथा 
उत्तराफाल्शुनी * नक्षत्र से तथा माघ, फाल्गुन ओर आपाद़ के महीनों 
को छोड़ कर शेष महीनों” से गवाह करना उचित है। कोशिक के अलु- 
सार” कातिक से बैशात्र तक-अथना फिर चेत्र ओर आश्विन को 
छोड़ कर जब भी कैसी को सुविधा हो- किसी भी सहीन में विवाह 
किया जा सकता है ।* 

उत्तरी भारत ब्राह्मण में विवाह आजकल साधारणन: जाड़ों के दो- 
तीन महोनों और गरअियों के दो-तीन महीनों -- प्राय: अग्रेल, मई और 
जून--में क्षिए जाने ह , कही-कहीं के कछ लोगों में नो, दम, या ग्यारह 
बष में केबल एक बार विवाह करन का रिवाज दे। बड़ीदे के मरवाड़े 








« आापूृ० ग्रु० सू० 4५ डे, थे । 
- हि शु० सुंछ १, $, १६, ने । 
« पारण थू० छू० १, ४ , ६. ७ | 
« बोधायन शु० सू० १६ 

फेंवण सू० १, ७४, २-७ | 
« परसय्या से भी विदाद्योज्युक्त अचसर बहुत-कुछ हिन्दओं के समाच 
ही माने जाते हैं । पारसी द्योग दितीया और परिमा को विवाह कर्म के लिए 
शुभ, तथा रूगलबार को छशुभ, समझते हैं। आजकल भी पारछी परिवारों 
मे छुम सुद्दत्त देखने-बतलाने के लिए प्राय हिन्दू आ्योविधियों को बुलाया 
अदा छ्ठ | हे सि जे० जे पादेो का पा6 फिसला: एधर्टाएाआन घतते (७ 9702 0776 8 
एव धा€ म६०८०2७१, पृप्ढ पृछ दूँ 


वय हु की अा न <0 


गृहझा-सृत्र का बचाहक जवान किए 
बारह, पन्‍्द्रह या चोबीस वप में, और मोतल ब्राह्मण चार वष से, 
एक बार विवाह का समय मनाते है। मद्रास के च़रियां मे दस या पन्‍द्रह 
वर्षो में एक वार अठारह महीने के लिए, जब कि बृहस्पति सिह राश् में 
आता हैं, (बबाह स्थगित रहते है। परन्तु क्योंकि इस नियम की सानसे- 
वाली बहुत मी जातियों में बाल-विवाह प्रचलित है इसालए इम्स 
जियम के पालन का चाम्ताचक वेबाहिक जीवन के आरम्भ से बहुत 
कम सस्वन्ध रह जाता है ।* 
विवाह की पद्धति 
सृहसत्रों का सम्बन्ध मुख्यतः विवाह की पद्धति, उसके कर्मकाड, 
से ही है, जिसका व काफी बम्तार के साथ वणन करत है । यह विस्तार 
सिन्न-मिन्न यृक्मसत्रों मे अपक्षा की दृष्टि से स्युनाधिक रूप में मिलता है 
ओर कहीं-कहो उसके अंगों के पौबरपय-क्रम मे भी थोड़ा-बहुत अन्तर 
पाया जाता है | पद्धति के अंगों की सबने अधिक संख्या शांखायन 
यृह्मसंत्र में मिलतों है| दूसरे गृद्यसत्रों मे कोई नए अंग नहीं दिए गए 
हैं, शाम्बायन-वाले अंगों को ही कही कुछ घटा ऋर ओर कहीं कुछ हृर- 
फर के साथ भिन्‍न क्रम से दे दिया गया है | शाखायन-गश्यसृत्र में +व वाह 
पद्धति का जो विस्तार दिया गया है बहू इस अकार हू-- 
ग्रारम्सिक क्रियार्स 
सबसे पहल प्रस्ताव लाग लड़का के यहाँ उ्यक घना का स्वाकृषल 
के लिए भेज जात थे । प्रध्यावकी के भज ज्ञाने आर कन्या के पता स 
उनके प्राथना करने की अलग एक छोटी-सी पद्धति थी जब व कन्या 
के घर के लिए प्रस्थान करते थे तो उनके अभिनलस्ष्य से कुछ सनन्‍्त्रों का 
उच्चारण किया जाता था। फिर कन्या के पिता की स्वीकृति प_्ल जान 
पर बे कन्या को सुने नाजों, फल तथा यव आाद से सरा डुआ एक पात्र 
पेंट करत थे। कन्या-पत्न का आचाय उस पात्र को सस्वराच्चार-सहिति 
कस्या के सिर पर रखता था। इसके बाद 'बात पक्की! समझी जाती था। 


पृ, ('छ्ाइश६ एई पेकपार, 494,  .!, 3 पप्ठ ररुण 


१०० कला ओर सान्‍्तये 


आनकल इस क्रया का कुछ अवशष गोट भरन को रस्म म टसा नाता ऐ 

बर के यहाँ वधू-यृह के [लए बिवाह-मंडलो (बारात ) के साथ 
रवाना होने से पहले वर को एक छोटा-सा यज्ञ या होम करना पड़ता 
था | यह यृज्याग्नि ( गाह्पत्य अग्नि ) में किए जाने बाले नेसितिक हवन 
के ढंग का हो होता था जिससे, इस अवसर पर, आवाप' अर्थात्‌ विवाह 
(कर्म में दी जान वाली विशेष आहुति) की वृद्धि हो जाती थी ।* उसके 
बाद कुछ ओर शुभ क्रिय्राएँ की ज्ञानी थो' और तब प्रसन्‍नवदना गाती 
हुई स्त्रियों से घिरा होकर? वर वधू-गृह के लिए रवाना होता था । 





३१, शॉखायन ने चार खंडो से हल याग का व्शव किया है। और भी 
देस्थिए पार यु० सूं० १, ९, 5 | 

२ गृहछासूत्रों में इन शुभ क्रियाओं का वर्णन नहीं है, केवल उनका संकेत- 
भर है । परन्तु ऐसी कुछ क्रियाएँ अब भी वसनयात्रा के कई दिन पहले से 
भारत के मिन्त-सिन्‍न स्थानों में होती हुई देखी जाती हैं। उत्तरी भारत 
में इन क्रियाओं में सब्र से श्रधान हलद! (या-हलदी! ) और घुडचढी? की 
रीतियाँ हैं। हलद ' के दिन वर के तमाम शरीर पर इल्तदी का छेप किया 
जाता है और उसके दाहिने मणखिब्रन्ध मे कंगन! था कंगना! बाँधा जाता है 
घुडचद़ी' की रस्म विवाह बाल दिन बारात के रबाना द्वोने से पहले की जातो 
हैं, जब कि वर को घोडे पर बिठा कर घर से कुछ दूर, अथवा वधू ग्रद्द तक 
ही, ले जाया जाता है। यदि बारात को किसी दूसरे आस था मगर से जाना 
होता दे तो यह रस्म पिछले दिन की गोघृत्षि-वेत्वा मे कर ली जाती है और 
फिर बर को बारात के प्रस्थान समय तक देवमन्दिर या धर्मशाल। आदि किसी 
श्रन्‍्य स्थान में ठहरा दिया जाता हैं। घुडचढ़ी” को छोड कर विधाह से पहले 
को ऐसी ही कुछ शीतियाँ बधू के घर से भी वधू के खच्य से की जाली दें । 

३. इस रीति का दूसरे गुक्षस्त्रों में वर्शुत्र नहीं है। परन्तु भारत के 
विभिन्‍मत स्थानों में किन्हीं-किन्ही जातियों मे यह असी भी प्रचद्धित है। 
पंजाब के सारस्व॒त आह्यण, तथा खत्रियों के कई उपचर्गों में कुट़म्द की स्त्रियाँ 
भी बारात के साथ जाती हैं। युक्त प्रान्त के कुछ ब्राह्मणों में स्त्रियां, यदि 
विवाह उसी नगश याग्नास में होता है तो, वियाह के दूसरे दिन ( जिसे 
“बढार' का दिन कहा जाता हे ) प्‌ के घर जाती हैं। पाह्सियों में स्थ्रियाँ 
विवाह के दिन ही वधू के घर जाकर उसे ऋथ्थ॑-मेट--चाँदी केद्वू सिक्कों के रूप 
मे--देती हैं | प्राचीन ईरान में इस प्रथा की नाम पाह्नः कहते थे ।--देखिए 
झे० जैक सोदी की 7५७ सिशाउट्टाएप३ एड छ8प (४ ७४707398 04 98 कछा'888९, 
पृष्ठ १७-१८ । 


गृह्य-सृत्र का वेबाहक विधान कु 


जिस दिल बारात बधू के घर पहुंचती थी उसी दिन (१) बघू के लिए 
भी उसके यहाँ एक छोटी-सी पद्धति का पालन क्रिया जाता था। उस्ध 
दिन की पिछली ( अथवा उससे दूसरी पिछली, अथवा तीसरी पिछली) 
रात को, रात्रि का अन्धकार दूर होने पर, कन्या को गन्ध-मल से स्नान 
कराया जाता था और नए रंगीन कपड़ पहनाए जाते थ। तदनन्तर 
आचाये उसमे होमाग्नि के समीप विठाकर महाव्णदह्वति मन्‍्त्र' से हवन 
करता था और अआग्न तथा दूसरे दवताओ का अच््य-आहुर्ति अपित 
करता था। तदुपरान्त चार या आठ स्त्रियों (जा सोजन सुर और 
फलादिक से तृप्त कराई जा चुकनी थीं ) चार बार दृत्य करती थी, और 
इसके बाद आह्यण-माजन हाता था। 
किगह्न-कर्म 
बारात के वधू यूह पर पहुंचने पर बर ओर वधू नियत मुहूर्त पर 
विधाह-वेंदी के पास लाए ज्ञाते थे। हमाश ग्ह्मसृत्र इस सम्बन्ध में 
कुछ न कह कर एकदस वर-द्वारा बघू का वस्त्र ओर अद्धन-पेटी (?) दिए 
जाने की क्रिया का बणुन करता है | इस क्रिया के वाद बर और वधू 
दोनों का अनुलेपन (१) किया जाता था जी, ओल्डेनवर्ग के विचाराजुसार*, 
कोई तीसरा व्यक्ति करता था | तदनन्तर बर बधू के बाएं हाथ से एक 
दर्पण ( आरसी ) देता था ओर वधू के सम्बन्धी उस शरीर में (”) 
तीन मणि-यन्त्रों ( ताबीजों ) से युक्त एक लाल ओर काले रँग का 
ऊनी या रेशमी सूत्र बांधते थे। पुनः वर उसके शरोर में () मघुक पुष्प 
बाँचता था | बाद में होमाग्नि के पास उसे बिठा कर--चंधू इस बीच 
बर को पकड़े रहती थ्री--बर महाव्यादह्षति मन्त्र से चार आहुतियाँ 
देता था | उपयु कत समस्त क्रियाओं में उपयुक्त सन्त्रों का उच्चारण 
होता रहता था | ख् 
१, भू: झुबः स्वर कद 
२, ऑंक्डेलबर्ग ने इस अनुमान के दिये जो कारगा प्रशतुत किए हे उसके 
लिए देखिए---.8. 8 ए, ४० ५५५६. पृष्ठ ३३, फुटनोट १२, < । 


१५५ कला और सौन्‍्लय 


इसक बाल पद्धात का आधक सद्द नप््ण भाग आर्म हाता ह् नये 
कि लड़कों का पिता या भाई, अपन श्यसुर यह को रानी बसों", इ 
आशीवाक्य को कहता हुआ उस पू्वामिमुख बिठा कर उसके सिर 
पर खूब अथवा तलवार के सिरे को धारण करता है । पर उसके 
गाधित हाथ को अपने दाहिने हाथ में इस प्रकार पकड़ता हे कि 
दोनों हाथां की हथेज्ञी ओर अंगूठे ऊपर की ओर रहते है ओर 'अमी- 
हसस्सि! आदि मन्त्र का उच्चारण करता है। पुरोहित 'सूस्‌ वः स्थ 
का उच्चारण करता हुआ एक नए कत्लस को पानी से भर कर उससे 
किसी पुल्लिग नाम वाले वृक्ष की छोटी-छोटी शाम्बाएं तथा कृश (तुण) 
डालकर एक बह्मचारी के हाथ मे देता है जो उसे लेकर चुपचाप खड़ा 
रहता है । यह कलश-जल स्थेय” कहलाता है जा उत्तर-पूत्रे की दिशा 
में रख दिया जाता हैं ओर जिसकी वर-बधू की परिक्रमा, करनी होती 
है। तदनन्तर पुरोहित उत्तर की ओर एक शित्रा ( अश्म-खंड ) बिछाता 
है और वर-वधू को उठन के लिए कह कर उस शिज्षा पर खड़ा करता 
है। फिर दोनों अग्नि की परिक्रमा करते हैं ओर बर-वधू को एक दूसरा 
बस्त्र प्रदान करता है । इसके बाद लाज्ा-होम होता है। लड़की का पिता 
या भाई लड़की की अन्जलि में शमी के पत्ते और लाजा ( खील ) एक 
इलिया सें से लेकर डालता दे ओर लड़की उन्हें अग्नि में छोड़ देती है । 
उसके एसा करन समय बर मन्त्रोच्चार करता जाता है। अश्माराहण 
( शिल्ला पर खड़ी होने ) आदि की ये तमाम क्रियाएँ दो था तीन वार 
डोहराइ जाती हे। 

इसके बाद वर-वधू उत्तर-पूत् दिशा में स्वत कदम चल्त हैं। इस 
क्रिया का नाम सप्तपद़ी' है ओर इसके द्वारा उनकी आजीवन मभेत्री स्था- 
पित हो जाती है। आचाय उनके पद-चिह्नों को 'स्थेयः जल्ल से निर्वा- 
पित करता हैं ओर वर-दंध्‌ के सिर पर 'स्थेयः जल छिड़कता है । वर 
डसे उपहार देता है । 


ग़श्च-पत्र का बबाहक बश्ान श्न्श्‌ 


शिाहीतर क्ियाएं 
पिठ-गृह से प्रम्धान करने से पदले बधू ,. जिस रथ में यात्रा करती 
मी धुरी, पहिय्रों (की घुरो) आर वेल्ों ( के पैरा सश्तक का 

सींगों ) को घी का क्षेप करती है। फिर जूए के दोनो ओर के बिद्रों 
में किसी फलयुक्त वृद्ध की टहनी इलने के बाद रथ से जोत दिए जाते 
हैं और वधू उसमें बैठकर पति-यृद्द को ज्ञाती है। सार में स्थान-्थान 
पर शुभ मन्त्रों का उच्चारण किया जाता है ओर तरह-तरह की शुभ- 
क्रियाएँ होती चलतो है । 

बर पहचकर उसे एक लाल रग के बैल की खाल पर बिठाता है 
और उपयेक्त मन्‍्त्रों के साथ अग्नि मे चार आहुनियों देता है। बच इस 
बीच में उसे पकड़े रहती है । फिर एक सन्‍्त्र पढ़कर वह उसके आस्था 
में आज्य' छा अंजन डालता है, उसके वालों का पप्रश करता है ओर 
बचे हुए आज्य को उसके सिर पर छोड़ देता है। उस समय कोई व्यक्ति 
एक ऐसे बालक को, जो अपन माता और पिता दोनों की ही ओर से 
कलीन हो, वध की सोढ से बिठाते है। वर उस बालक के हाथ मे 
फल रखता दै और ब्रादणों से आशीरषाद देने की प्रार्थना करता है कि 
बह दिन शुभ हो । 

इसके बाद दोनों साथ-साथ दहीं खाते है आर ध्रत्र के उदय तक 
आपने स्थान पर बैठ रहते है) बर वधू के वशेंत् कराता है। बधू कहनी 
है--में भ्र व तारे का दर्शन कर रही हूँ। मे सन्तानवती बने, । तीस 
दिन तक दोलों पूर्ण ब्रह्मचरय से रहत है. प्रथ्वी पर सोते है, उयला 
हुआ भांत खाने है और पिवाह्मस्ति को-जों अब गाहपत्यॉस्ल है-- 
पनेबाते' हैं, अथात्‌ उसयें भ्क्ताज्न की आहृति देत हे । इस दिन तक ते 
घर से बाहर नहों निकलने । 

चौथे दिव वर॒भक्तान्न की आठ आहुतियाँ देशा हैं। शॉखायन 
चतुर्थ रात्रि के सहवास के बारे में कुछ नहीं कहता है । वह ऋठु समय 
के बाद गर्भाधान की विधि का अवश्य बणंत करता है। यह आचर्पक 


जा 
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नद्ीं था कि विवाह के तुरन्त वाट ही ऋतु समय हो 'अतण्य गर्भाघान 
बंगन से चतुर्थ रात्रि के सहवास का अर्य नहीं लगाया जा सकता ! 
परन्तु तोन रात तक ब्रह्मचय रखने के आदेश से परोक्ष ध्वनि निकाली 
जा सकती है। ध्वनि यही निकालो जा मकती है कि चतुथ रात्रि के 
सहवास का निषेव नहीं था. परन्तु उसके लिए कोई स्व॒तन्त्र या विशेष 
रोति बिहित भहीं थी । 
दूसरे यब्ययूत्रों की विशह-गीति, 

दुसरे ग्रद्मसूत्रों मे शाखायन का-सा विस्वार-वणोन कहीं नहीं 
मिलता । कन्या के पिता की स्वीकृति के बाद बर जो होम पहले-पहल 
अपने यहाँ करता था उसका आश्वलायन न बहुत ही संक्षेप से उल्लेख 
किया हैं। पारस्कर में उसका कोई वर्णन नहीं है । बह केवल उस स्थान 
का वन करता है जहाँ विवाह्मग्नि प्रज्बलित की जानी चादिए* बर 
के यहाँ होने वाली प्राथमिक रीतियों का कोई उल्लेग्य न करके जिम 
आकस्मिक ढंग से वह एकदम वधू-य्रह से होने वाले विवाह-कर्म का 
बणेन करने लगता है, उससे अनुमान होता है कि यह विवाहार्नि वही 
अग्नि थी जो शांखायन की विधि के अनुसार वर के घर पर प्रब्यलित 
की जाती थी और जिघके चतुर्दिक जिवाह का कर्म-कारंड किया जाता 
था। यहाँ यह दशेनीय है के विवाह से पहले बर के घर पर होनेवाले 
होंस-करसे में जिस आवबाप' का शांखायत ने विधान किया है पारस्कर मे 
उसका विधान बधू-गृह में हानेवाले महाव्याह् ति-यञ्ञ कु साथ है । 

दूसरों की सम्मत देने के बाद पारस्कर बतलाता है कि विवाहाम्नि 
का उततादन अरशियों को रगड़ कर किया जाना चाहिए |” पारस्कर शुक्न 
यजुर्वेद का सूत्रकार है। हिरण्यकरेशी भी, जो कृष्ण यजुर्बद का सूत्र- 
कार है, अग्नि-प्रतिष्ठा की विधि का वहुत-कुछ पारम्कर की ही भांति 


बेसन करता हे | हिरण्यकंशी ने भी बर के घर पर होनेवाली ग्राशम्भ्रक 
3 पाछ यु० सू० १, ७, ६३ | 
३, पा० गण सू० १, ४, ४ 
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रीतियों का बणंन नहीं किया हे। पारम्कर के वणन मे हम प्रारस्स में 
ही वर-ह्वारा वधू को वस्त्र-दाव और उन दोनों के साथ-स्तथ अनुलेपन 
का उल्लेख पाते है। इसके बाद अग्नि की परिक्रमा होती है, फिर महा- 
व्याह्ृति-मन्त्र की आहुतियाँ, फिर लाजा-होम, फिर पारिप्रहएु, तदनस्तर 
अश्वारोहण उसके वाद प्राज़ापात्य हाम और अन्त से सप्तपरी का क्रम 
घटित होता है । 

हिरण्यकेशी से अग्नि-सत्मदन के बाद बधू वर के पास लाइ जादी 
है और बह उसकी ओर देखता हैं। इसमें शायद यह अनुसान किया 
जा सके कि यहाँ अग्नि-उलादन वधू के घर पर होता था । चधू बर 
के दक्षिण में बेठकर जल का आचमन करती ह आर बर महाव्याद्वति 
की आहतियों से हवन करता है ।' इसके बाद कमश. अश्वारोहण 
पाणिप्रहण, लाजा-हाम, अग्नि की परिक्रमा ओर सप्तपर्दी की क्रियाएँ 
होती है। इसी प्रकार आपस्तन्‍्ब ओर वोधायन के बर्शनों में भी वध- 
गृह में होनवाली क्रियाओं स ही आरम्म किया गया है । आपस्नम्ब सें 
बिलकुल आरम्भ में ही हमकों एक बिलकुल नई रीति मिलती है जो 
सम्मवतः बिलकुल एकदेशीय ही रही होगी। वह यह कि--बर बघू 
के सिर पर इर्भ-त्णो की वुनी हुई एक जाली रखता है, उसके ऊपर 
दाहिने जूए के छिद्र (?) को रखता है. छुन. उसके ऊपर एक सोने का 
दुकड़ा रखता है, और फिर वधू का अक्ञालव (?) करता है ।” इसके 
बाद तो फिर सामान्य रीतियाँ इस क्रम से चलती द--बर वधू को वस्त्र 
देता है, अग्नि के पश्चिम में उसे आसन पर विठाता है, उसका हाथ 
पकड़ता है. ( पाशिप्रहण ), उसे सतत कदम चलबाता है ( सप्लपदी ) 
अग्नि की परिक्रमा करवाता है, सहाव्याह्ृति को आहुरतियों देता हूँ, उस 
शिल्षा पर खड़ी करता है ओर लाजा की आहुतियाँ देता है। बोधायन- 
गृहासूत्र में विवाह का वर्णन पाणिप्रहय की क्रिया से आरम्भ होता है। 
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वास्तव में ऋग्वेद सबसूत्रों को छोड़कर शेव लगधग सभी सत्रों 
में विवाह-बणन वधू-गृह में होनवाली क्रियाओं सही आरम्म होता 
है | इसस अनुमान हाता है कि वर के यहाँ होनेवाल्ली रीतियों को शायद 
किसी व्यापक अपरिडाये धामिक नियम का महत्व ग्राप्त नहों था; उनका 
महत्व तसद्रशीय विश्वास की ।बलक्षणता अथवा तचत्‌ ऋषियों को 
कुल-रीति के अनुपाखन से हो रहा होगा | इस अलुमान को पुष्टि आख- 
लायन के कथन” से भो होती है जब के बह असासास्य रीतियों का 
वणुन न करके केवल सर्ब-सासान्य रीतियों का हो वन करता है, जो 
कि वधू-गृह में विवाहार्नि के इद-गिद्र को जाती थी । इस प्रकार यह दइखा 
जा सकता है कि समस्पूण विवाह-यद्धति बास्तवक महत्वपूर्ण अंगों के 
रूप में हमे जो क्रियाएँ या रीतियों मिलनी हू बे केत्रल पाणग्रहण, अश्वा- 
रोहण, अग्नि-परिक्रमा, लाज्ाहाम ओर सप्तपी की क्रियाएं हो हू । 
सभो ग्ृहछासूत्रों मे इनका जिवान है, अद्यपप उनका क्रम कही-कहीं बदल 
जाता है | 

इन रीतियों में से अनक रीतियाँ अभी भी विद्यमान है, कुछ तो 
सावत्रिक रूप में ओर कुछ अमुर-स्थानीय रूपों से । इनसे कोई-कोई 
रीति तो पुरानी भी इतनी है कि आय-हरानी युग से भी पहले तक 
डसका अनुसरण क्रिया जा सकता दे? । जिन रूपों से ये रीतियाँ वर्तमान 
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दोनों दुक दूसरे का दाहिना हाथ पकडते दें. ओर पुरोहित उसके द्वाथों को 
कच्चे घागे से बाँधता दै। इस अथा को दथेवोरा! याहअ-बन्धन कहते दें। 
पाद-टिप्पणी से फिर मोदी कहते हें--'प्राचीन काल के यूनानियों में हथ- 
ब्रन्धन की रीति-ड्वरारा विवाह-प्रतिज्ञा का -निष्पन्न होना माना जाता था। 
प्राचीन रोमन जाति में पुरोहित बर-बघू को दो कुसियों पर बिश कर, जो 
पास-पास रक्ष्खी जाती थी और जिन पर ऊन का आस्तरण होता था. उनके 


गृद्य-सूत्र का बेबाहक विधान (५६ 


समय में भारद के सिन्‍्म-मिन्‍्न रथानों में देखने में आती है उनका 
बंणुन मि० गेट ने इस अ्कार किया है-- 

“विवाह के आवश्यक ओर अपरिहाय अंग परिम्त-भिम्त स्थानों से 
मिन्स-भिन्‍्न रूपों में पाए जाते है। पंजाब में सबसे आवश्यक अंग अग्नि 
की परिक्रमा या 'फेर' को भाचा जाता है, जिसका अभ्नि्राय यह है 
कि बर ओर वधू ते अपनी वेवाहिक प्रतिज्ञाएँ अग्नि तथा अस्य देव- 
ताओं की समक्षता में की है| युक्त प्रान्त में वरबबू अग्नि की नहीं 
बल्कि विवाह-मण्ठप या यूप! की परिक्रमा करते है। युक्तप्रान्त के 
पूर्वी भाग में तथा बंगाल, बिहार ओर उड़ोसा में बेबाहिक वन्धन का 
रूप 'सिन्दूर-दान', अथात्‌ वधू के मस्पक पर सिन्दूर लगाने, की रोति 
से निष्पन्न होता है। यह कद्ाचित्‌ रक-दान द्वारा प्रतिन्नावद्ध होने की 
किसी प्राचीन प्रथा का वर्तमान रूप हे ” इसका अनुमान इस बात से 
होता है कि हारी' जैसी कुछ जातियों में वर ओर वधू एक दूसरे का 





द्वाथों सें बन्धन देता था। झाजकल्ष के हिन्दू भी बर-बधू के दाथो को आपस 
से मिलवाते या जुदबाते ( परस्पर महण करवाते ) हैं। फिनलेंड में वधू का 
पिता हथ-प्न्धन करता है * ''असीरियनों से वर का पिता दोनों के हाथो को 
सभी डे से बाॉधता था ।! और भी देखिए छण्छीपा७ की (७४४७ ४१९७ प्रे१- 075 
ण कैजटाथओँ ग्रिवे!७ पृष्ठ २३६३००/ईमसिससनह अश्यजायन-गृहासूत्र का लेखक 
स्पष्टत: कहता है ( १,०,१ ) कि विवाह की अथाएं अनेक है और विशिस्न 
हैं, और वह केवल उनका दो वर्णन करता है जो सर्च सामान्य हैं । इस 
भाँति वह हमें बतलाता दे कि बचू अग्नि के पास आये" आदि, परस्तु 
दूसरी रीजियों का उल्लेख नहीं करता जो अन्य सृश्षयूत्रों मे दी हुईं है। इनमे 
से कुछ प्रथा रे ऐसी हैं जिनका चद्धन बड़ा व्यापक दै, और दिन्दू-ग्रथान्नरों की 
आय-भाषी जातियों की प्रथाओं से तुलना करने पर मालूम द्वोता है कि हिन्दू- 
प्रथाओं में ऐसे तस्व विद्यमान हैं जिन्हें प्रगैतिहासिक युगों तक में खोजा जा 
सकता है ।* 

२, इस अनुमान को सहसा रवीकार कर लेने में कुछ कठिनाई दो सकती 
है, वेवल विदाह में ही नहीं वरनू प्रत्येक शुस क॒त्य में, पंचाब और संयुकक्‍त- 
प्रान्त के लोगों सें स्त्री के, और विशेष रूप से पुरुष के, मस्तक पर रोली या 
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अनुलेपन अरन रक्त से करने है निसे थे अपनी उ गली मे ज्ञाटा या 
सइ चुभाकर निकालत है. वम्बई म्‌ उच्च पणे अग्नि का परिक्मा करत 
है, छोटी जातियों में वर ओर वधू मे ऊपर चावल के दाने छोड़े जाते 
है और द्राविड़-परम्परा के कुछ लोग बर-बधू के संयुक्त करों में ( या 
अंजलि में ) जल या दूध डालते है । उड़ीसा में दोनों के हाथां में कुश 
का बन्धन दिया जाता है' “मद्रास में कई प्रकार की प्रथाएं प्रचलित है, 
यथा दोनों को एक ही बनेन सें मोजन कराना, अथवा उनके वस्त्रों से 
ग्रन्थि-बन्धन करना, अथवा फिर उनके ऊपर इस प्रकार जल छोड़ना कि 
वह बर के ऊपर से गिर कर वधू के ऊपर पड़े | परन्तु सबसे अधिक 
प्रचलित प्रधा बर का बधू के गले में हार या माला का डालना है | 
ब्राह्मण जाति का वर-बधू के पैर को सात बार उठा कर एक चक्की के 
पाट में ऊपर रखयाता है, जो हृढ़ता और स्थायित्व का प्रतीक समा 
जाता है' । 

बर के घर पर होने वाली रीतियाँ वधू-यूह की रीतियों की अपेक्षा 
संख्या में कम होती थीं। वधू-यूदद वर के यह तक की यात्रा मे. और 
यात्रारम्भ से पहले अनक छोटी-छोटी रस्से होती थीं भिनमे से कितनी 
ही का रूप तो अमुक-अमुक विशेष स्थानों पर, अथवा कोई दु्घेटना 
या दुनिमित्त होने पर, एक दो अशुभ-नाशक सम्त्रों के उच्चारण से 
अधिक न होता था | शांखायन के अनुसार हम देख चुके है, यात्रा से 
पूर्व वधू रथ की घुरो, पहिए ओर बैज्ञों का अउुल्लेश्न कानों थो अर 
जूछ के छिद्रों मे फलयुक्त वृक्ष की टहनियोँ डालची थी ( ?,१५,१-७ ) | 


के कुम का आड़ या सीधा तिलक अनेक बार लगाया जाता है। पारसियों में 
भी वर का स्वागत उसके मस्तक पर कु'कुप का तिलक लगा कर तथः उस 
पर अज्ञत चिपका कर काते हैं। प्राचीन यग्रृह्म-पदूति में कहीं एक बार भी 
रक्‍्त-दान का उर्केख नहीं पाया जाता । मस्तक के ऊपर कु क्ुम या रोली का 
तिलक सौभाग्य और समृद्धि का चिन्ह समझता जाता है । 

३, ए&एशा३ 0 म्रदा&, 794, ४०, , पृष्ठ २६७-दम । 
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इसके वाद पहले दाहिने पारवे का और एफिर बाएँ पाश्वे, का बल 
जीता जाता था, जसा कि उस अबसर प्रयुक्त मन्त्र ( १,१४,८) से और 
आपस्तम्ब में इसके स्पष्ट निर्देश से ( २,५,२१ ) ज्ञात होता है। इस तरह 
की प्रथाएँ या तो क्रेवल स्थानीय अचलन की वस्तु थीं या समय-सेद से 
बनती-बदरलती रहती थीं ओर जिनने ग्रह्मसूत्र है उतने उनके अलग- 
अलग भेद देखने को मिलते है। विवाहोपरान्त होने वाली रीतियां या 
प्रथाओं के विपय में गृहासतं में साम्य कम और भेद्र अधिक देखने को 
मिलता है । हम देख ही चुके है कि शांखायन के अनुसार बध्‌ किस 
प्रकार यात्रारम्भ करती है। ऋग्वेड की दसरी शाखा के ग्रद्मसृत्र के 
अनुसार सप्रपदी की क्रिया के वाद वधू को उस राव को एक आअणी के 
यहाँ रहना पड़ता था जिसके पति-पुत्र जीवित हों। यहाँ वह श्रुव से 
दर्शन करती थी और अपने पति के दीघायुप्य के लिए वथा सन्तानव॒ती 
होने के लिए प्राथना करती थी। इसके वाद वह ससुराल के लिए रबाता 
होती थी ( १,७, २१ तथा १,८, ) | दूसरे कई गृहसूत्रों से ध्रुव-दर्शन 
वधू के बर-गृह में पहुंचने के वाद कराया जाता है । 

वधू के ब्राह्मणी के घर पर सोने की बाव सामबेद के सूत्रों में दी 
गई रीति से मिलती है। अन्तर इतना दी है कि सामवेद के सूत्रों में 
मकान ब्राह्मणी का न होकर किसी ज्ह्मण का होता है | वहाँ वह अग्नि 
के पश्चिस में लाल रंग के वृषभ्-चर्स पर श्रुव के उदय तक चुपचाप 
बेंठी रहती है। इसके उपरान्त वर के आज्य-आहुतियाँ दने के बाद उसे 
अघ्व और अरुन्धती नक्षत्रों के दशंन कराता है!) किसी-किसी के 
अनुसार ध्रुत्न-दशशतन के पहले दोनों .का अग्नि की परिकसा करनी 


होती थी । 





4, गो० भृ० सू० ( २,२ ६६, तथा २, ३, १० » खादिर सु० सू० 
( 3, ६५ २०४ ) । 
३ ज्ामिर ग्रृ० सू० १ ४, ४ 
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एक स्थान पर" हम पढते हैं कि सप्तददी के बाद एक बलिपछ पुरुष 
वधू को भूमि पर से उठा कर पू्ब अथवा उत्तर दिशा के किसी 
एकान्त्स्थित मकान में ले जाता था ओर यहाँ वह लाल बवृषभ्-चम के 
ऊपर बिठाई जाती थी। गोमिज्ष ओर खादिर के अनुसार भी, हम देख 
चुके हैं, ब्राह्मण के मक्रान की दिशा उत्तर-पूषे बतलाई गई है। 

कृष्ण यजुर्बे5 के यग्ह्मसत्रों में शांखायन की साँति आहयण या त्राह्मणी 
के मकान वाली रीति नहीं दो हुई हे। परन्तु अन्यान्य बातो में भी 
उन्तका शांखायन से, या आपस में भो एक-दूसरे से, मतेक्य नहीं है । 
हिरणयकेशी और बोधायन ने तो वधून्यात्रा की कोई रस्म ही नहीं दी 
है | सामवेद बाला जैसिनी अवश्य उसे यात्रा से पहले प्रुव-दशन 
करवाता है, परन्तु इसके लिए अथवा यात्रा के लिए किसी बिधिका 
निर्देश नहीं ऋरता है| दूसरी ओर आपस्तम्ब में एक लम्बी-चौड़ी क्रिया 
दी हुई हे। महाव्याद्॒ति-यज्ञ के उपरान्त आज्य-आहुतियों का देना, 
फिर अग्नि के चारों ओर जल छिड़कने के वाद रस्सी खोलना, तेद्सन्तर 
किसी मन्त्र के उच्चारण के साथ रथ को “उचित रथान” पर खड़ा 
करना, पुनः वर को रथ के दाहिन ओर बाएँ पहेए की लीक पर क्रमश 
एक नीले ओर एक लाल सूत्र का रखना ओर फिर उस पर स्वयं 
चलना--ये सब यात्रारम्भ के पूर्व की क्रियाओं के रूप मे आपस्तम्ब में 
हम देखते है। * आपस्तम्ब ओर हिरिण्यकेशी दोनों के ही अलुसार 
विवाहास्नि का वर के घर ले लाना ओर उसका सतत भ्रज्वलित रखना 
आवश्यक था | चुरू जाने की दशा मे अरशणियों-ढ्वारा दूसरी अग्नि का 
उत्पादन किया जाता था, अथवा दूसरी अग्नि किसी ओवजिय के यहाँ 
से लाई जाती थी ओर वर-बधू में से किसी एक को उपवास करना 
पड़ता था ।* 

१, पाग० सू० १, 5, ३० | 

२, आपए० ग॒० सू० २, *, ३४२, १६-२४ ॥ । 

दे आपण ० सू० २, € १३-१८* हिंए स० खू० $७ २२, १-६ 
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बर के मकान पर पहुँचने पर प्रायः छुज स्त्रयाँ विवाहित युगल 
का स्वागत करती थो ।' क्षो-कभी इस बात छा भी ध्यान रस्खा 
जाता था कि वधू अपने नये गृह में प्रवेश करते समय पहले अपना 
दाहिना चरण भीतर रकखे तथा देहली का स्पश ने करे।* सकान के 
भीवर पूछ दिया में एक ल्लाल वृषभ-च्स पर, जो पहले से बिछा होता 
था, उसे उठाया जाता था |? हिरण्यक्ेशी और आपस्तम्ब के अनुसार 
वर ओर बधू दोतों को ही बृपभ-चर्स पर बैठना होता था, और 
शॉलायत के अनुसार नए घर में प्रवेश करने से पहले केवल बचघू चरम 
पर बैठती थी | किसी-किसी के अनुसार चस पर बेठने के बाद किसी 
प्रकार की बलि भी दी जाती थी तथा कुच्च मंत्रों का उच्चारण किया 
ज्ञाता था, ओर तहुपरास्त एक बालक को वधू की गोद में बिठाया 
जाता था ।" सूयास्त के वाद वर उसे ध्रव-दशन कराता था। हिरण्यकेशी 
के अनुसार ध्रुव-दशन कराने के बाद बर घर के बाहर जाकर 
देव-पूजन ओर नक्षत्र-पूजन करता था तथा पुन. भतर जाकर वधू से 
भात की बलि दिलवाता था ! वाज्न से वच हुए अन्न का एक बआाह्मण 
को भोजन कराण जाता था ! 

विवाहोपरान्त महवास का नियत 

बियाह के बाद की पहली तीन रात तक अद्वाउय पालन का कठोर 
नियम था। वर ओर बधू दोनें हो भूमि पर सोते थे और उनके लिए 
सल्नयण और तिक्त भोजन का निपेत्र था। चीथी रात को साधारण: 





4. गो० गए० सू० २, ७, 5 जें० ग० सू० १. २२, २ । 

२. आाप० गु० सू० २, 5, ८-६ 

३. शां० गु० सू० १, १%, ऐे3 आशय गशू० सु० ३, ८॥ $ गा० हु० 
सू० २, ४, $ हिर० ग० सू० ३, ७, रेरे, झ-ह आप० गु० सू० ३२, ३, 
5-१०; ममिनि ग० सू० १, रेर, हे । 

४७. शां० गए सू० $, १६, ६-४; आाप+५ श्‌ू० ३ + गण सु० सू० 

€, शाई० गए सू० १, १६, 5; गफ बुर सूप २, 3, ४३ आाप० ग० 
सू० २ $, $$: जे० ग० सू० १-२६,३ | 
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एक स्थान पर” हम पत्ते हैं कि सप्तपती के बाद एक बलिए पुरूष 
वधू को भूमिपर से उठा कर पूष अथवा उत्तर दिशा के किमी 
एकान्तस्थित मकान में ले जाता था और यहाँ वह लाल वृषभ्ञ-चम्म के 
ऊपर बिठाई जाती थी | गोमिल ओर खादिर के अनुसार भी, हम देख 
चुके हैं, ब्राह्मण के मकान की दिशा उत्तर-पूर्व बतलाई गई है । 

कृष्ण यजुर्बे5 के ग्रहसत्रों में शांखायन की भाँति ब्राह्मण या ब्राह्मण 
के मकान वाली रीति नहीं दो हुई है। परन्तु अन्यान्य वातों में मी 
उनका शांखायन से, या आपस में भो एक-दूसरे से, मतेक्य नहीं है । 
हिरणयकेशी और बोधायन न तो वधू-यात्रा की कोई रस्म ही नहीं दी 
है । सामबेद घाला जैमेनी अवश्य उसे यात्रा से पहले भ्रुव-दशन 
करवाता है, परन्तु इसके लिए अथवा यात्रा के लिए किसी किधि का 
निर्देश नहीं करता है। दूसरी ओर आपस्तम्व में एक लम्वी-चोड़ी क्रिया 
दी हुई है। महाध्याह्मति-यज्ञ के उपरान्त आज््य-आहुतियों का देता, 
फिर अग्नि के चारों ओर जल छिड़कने के बाद रस्सी खोलना, तद्नन्तर 
किसी मन्त्र के उच्चारण के साथ रथ को “उचित स्थान! पर खड़ा 
करता, पुनः बर को रथ के दाहिने ओर बाएँ पहिए की लीक पर क्रमशः 
एक नीले ओर एक लाल सूत्र का रखना ओर फिर उस पर स्वयं 
चलना-ये सब यात्रारम्भ के पूर्व की क्रियाओं के रूप में आपस्तम्ब मे 
हम देखते है। * आपस्तम्ब ओर ह्रिण्यकेशी दोनों के ही अनुसार 
विवाहार्नि का वर के घर ले जाना और उसका सतत भ्रज्वल्ित रखना 
आवश्यक था | बुक जान की दशा में अरणखियों-द्वारा दूसरी अग्नि का 
उत्पादन किया जाता था, अथवा दूसरी अग्नि किसी श्रोत्रिय के यहाँ 
से लाई जाती थी ओर वर-बधू मे से किसी एक को उपवास करना 
पड़ता था ।* 

3, पासृ० सू० १, 5, १५ | 

२, आआाप० के सू० रे, 7 । २, १8०२४ | 

३ श्याप० ग॒० खू० २, < १३-३८ द्विछ स० सू० 9७ २२ ३-६ 
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ब्र के सका रर पहुँचने पर प्राय: कुब्ध स्त्रियों विवाहित युगत्ष 
का स्वागत करती थों।' कर्मी-कभी इस बाव का मी ध्यान रखा 
जाता था क्रि बधू अपने नये गृह में अवेश करते समय पहले अपना 
दाहिना चरण भीतर रकखे तथा देहली का स्पर्श न करे।* मकान के 
भीतर पूर्व दिशा में एक लाल बृषम-चर्म पर, जो पहले से विद्या होता 
था, इसे उठाया ज्ञाता था ।* हिरण्यकेशी ओर आपस्तम्ब के अनुसार 
वर और बधू दोनों को ही शुग्भ-चर्स पर बैठता होता था, और 
शाँखायन के अनुसार नए घर मे प्रवेश करने से पहले केवल वधू चसे 
पर बैठनी थो। किसी-किसी के अनुसार चस पर बठन के बाद किसी 
प्रकार की बन्षि भी दी जाती थी तथा कुंड मंत्रों का उच्चारण किया 
जादा था, और तदुपरान्त एक बालक को बधू की गोंद में विठाया 
जाता था ।" सूयार्त के बाद बर उसे ध्रुव-दशन करवा था। हिर्श्यकेशी 
के अजुसार ध्रुव-द्शन कराने के बाद बर घर के बाहर जाकर 
देव-पूज्नन और नक्ञत्र-पूजन करता था तथा पुर; भीवर जाकर वधू से 
भात की वलि ठिलवाता था | वल्ञ से बचे हुए अज्न का एक ब्राह्मण 
को भोजन कराया जाता था ) 

ब्िवाहोपशथन्‍्त सहृवास का नियम 

विवाद के ऋइ की पहली तीन रत तक ब्ह्मचय पालस का कंठोर 
नियम था। वर और वधू दोनों हो भूरे पर सोदे थे और उनके लिए 
सलवश और विक्त सोजन का निषेध था! चोथी रात को साधारण: 

3, गो० गु० सू० २, ४, छ जे० गृु० खु० 3, ९९. २ । 

२, आप० गु० सूं० २९, 5, ८-६ | है 

है, शा ग० सू० $, १६, ९५ और मठ सूप 3, के, कड़ गाए ४ 
सू० २, ४, 5; ह्िर० ग़० सू० १, ५, २२, बन; आय रू? सूए ४, ५३ 
म-१०। जैमिनि ग० सू० १, २६, है । व 

४. शां० यु० सू० १, १ ६, २-४; आप० श[ृ० 3, ८, ६३ गा० गृ० सूठ 

€, शा० यु० सू० 3, १$, छई सो भु० सू० ६. ४9, ४५ आप० से 
सू० २, $, ११: ज्जु० गु० सू० १,३४२, ३ | 
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सदृवास होता था. अझ्मचय-पालन ऋतु-समय क तान दिना म॒मो 
किया जाता था। यहाँ यह प्रश्न हो सकता हे कि विदाहोपरान्त 
त्रि-दियस बह्यचये के नियम और ऋतुकालीन ब्रह्मचय के नियम कया 
एक ही थे परन्तु ऐसा नहीं मालूम होता। हिरण्यकेशी ने दोनों 
अवसरों के तीन दिन वाले आचरण ओर तदुत्तर सहवास का 
प्रथक्‌ पथक्‌ चेन किया है ओर ऋतु समय-बाला वर्णन विवाहपरान्त 
आचरण के वणन के तत्काल बाद ही दिया है ।' आपत्तम्ब तीन दिन 
तक सहवास का निषेध करने से पहले आदेश करता है कि बर जिस 
दिन वधू को घर लाए उस दिन को ध्यान में रक्खे* ( अथात्‌ उस विन 
से सहवास निषेध के तीस दिन की गणना ऋरती चाहिए ) | इन तीन 
दिन से सम्बन्ध रखन वाला विधान ऋतु-विधान से भिन्न है, इसका 
आपस्तम्ब मे पूर्ण रूप ले स्पष्टीकरण तब हो जाता है जब हम देखत 
है कि उसने दोनों अवसरों के सहवास के लिए भिन्न-भिन्न मंत्र दिए 
है। वधू जिस दिन अपने नए घर में पहुँचती है उस दिन की क्रियाओं 
के बर्णन के बाद गोमिल न जो ब्रह्मचय-निर्देश किया है बह अगले 
तोन दिन के लिए है |? इसी भांति आश्यलायन से भो हम देखते है ।* 
आश्वलायन ओर वोधायन के अजुसार, यदि ऋषि-सन्तान पैदा! करनी 
है तो यह ब्रह्मचय-पालन एक बष तक होना चाहिए । इस एक वर्ष 
की अवधि की माप बेवाहिक जीवन के प्रथम दिवस से ही की जा 
सकता हू न कि यहाँ सम्भवतः विवाह के बाद के ग्रथम ऋतु-दर्शन 
से अवधि मापने का अभिप्राय हो सकता है तो हमे तनिराज-अह्मचर्थ के 
अर्थ को अत्यन्त संकी् कर देना होगा। इसके साथ ही अन्य 





१६िं० सु० सू० १, ७, २६, १० से लेकर ३, ७५, २६ तक । 

२ेएलबृंहविंजानीयायदइ्भायामावहते । तिसात्रमुभयोरघ्श्शयया बह 
चारलवणवजचरब्च । २, ८, ७-८ । 

शताबुगौ तत्मन्गति जिरात्रमक्षारतवणाशिनौ** ***। २, ३, १४ | 

कश्षाइवक गुण सूछ १ 3 न २० 
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ऋतु-समयों मे सहबास न करन के विषय से हमारे पास कोई ग्रमाण 
नरहेगा। 

हम देख चुके है कि तरिरात्र-अह्यचय को अनिवार्यता होने पर भी 
चतुथ रात्रि का सहवास उत्येक दशा से अनिवार्य नहीं था | पर, किसी- 
किसी के अनुसार बह अनिवार्य भी था। शांखायन, णरस्कर ओर 
गोभिल तो सहवास का उपयुक्त अवसर मामिक रजोशर्म के बाद ही 
सममते है' । परन्तु काई-कोई आचार्य ऐसे भी हैं जिन्हे विवाहोपरान्त 
चतुर्थ रात्रि के सहवास का पक्षगात है, और गोधिल उनके सत की 
अचहेलना नहीं करता ।* हिरस्यकेशी और आपस्तम्व तो उसे 
आवश्यक समकते ही घ। अविक बाद के दिनों में चनुथ रात्रि 
का सहयास स्त्री का एक संस्कार समझा जाने ह्गा था।* अपने ऊपरी 
रूप में यह प्रथा आजकल की उत्तरी भारत की 'सुहागरात' ओर 
बगालियों की 'फूलशैया! की प्रथाओं से मिलती है, यद्यपि यह आब- 
श्यक नहीं दै कि 'मुद्दागरान' ओर 'कूलशब्या' की रस्में चतुर्थ रात्रि को 
दी हो अथवा उनमें सहवास थी हावे ही। घोर-बीरे कालान्‍्तर में, 
जैसे-जैस बेबाहिक आयु की निम्ने सौमा कम होती गई होगी, इस प्रथा 
में से सहबास का महत्व भी घटता गया होगा। परन्तु इतता मानने में 
कोई अनोचित्य नहीं है कि बिवाह-सम्बन्धी तमास क्रियाओं में इस प्रथा 
की भी काफी मान्यता थी। ऋग्वेद के समय में भी हम देखते है कि 
उत्सबादि के उपरान्त चर अपनी बंध की रथ में विठाकर जुलूस के साथ 
अपने घर ले जाता था | इसके बाद सहवास होता था। 





$ शां० सु० सू ० १, ३६, १; प० ४० सूँं० १, ११, ७' गो७ छे० सू० 
२, ९, ८ । 

२ गोमित्र के द्वारा दूसरे के सत से प्थक अपने मत का यह विवेचन इस 
बात का एक अतिरिक्त प्रसाण वन जात; है कि चतुथ राज्ि के सदृवाल-निर्देश 
मे अभिप्राप विवाध्योपरान्त चतुध राजि से ही था | 


| इंदसुपनसनमावश्यक स्त्रीसंस्कारत्वात्‌ू-- संस्कार र्तमाक्षा, प० €८< | 
# एथ00 77665 ए फ़6ठ हा छपी हट #& 
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प्रथम आर चतुब दिउ का महल 

बिवाह के बाद के प्रथम ओर चतुर्थ दिवस का, इस अकार, एक 
बिशेतर महत्व या । चतुर्थ दिवस वैवाहिक रीतियों का अन्तिम दिवस 
होता था। इस दिन वर-वयू के मिशुन-सम्बन्ध को तदुचित पूत क्रियाओं 
ह्वाए मान्यता दी जाती थी। दूसरे शब्दों से, यह उनके सिथुस-सम्बन्ध 
के उद्बादन का दिय थ | दिवस का महत्व इस वात में था कि इस 
दिन दो-चार रोज़ पहिले का ब्रह्मचारी (घद्यार्थी) ग्ृहत्थ बनकर एक 
गृहस्थ के पवित्र ओर कठिन उत्तरद्ञयित्वों को अपने ऊपर लेता था । 
इस दिन तो सर्चत्र ही, ओर लगभग सभी * के अनुसार, बर व छोटे- 
मोटे होम करते थे ओर दयताओं को बलि देते थे। इस प्रथम दिवस 
से वे सुबह-शाम की वज्ले देन तथा गाहपत्य अग्न मे ( जो बिया 
अवसर पर ग्रदीप्त को गई थी ) द्वितीया ओर पृण्िम्ा के चान्द्रायण 
यज्ञ करने के अधिकारी बनते थे।” इस पवित्र गाहयत्य अग्नि को जीवन 
भर कायम रखना एक ह्विजन्सा का सबसे बड़ा उत्तरदायित्व था क्याकि 
इस अग्नि की अतेप्ठा मेंह्ी उन समस्त जीवनस-व्यापी कतंब्यों, 
यागादिक क्रियाओं आददे का पाल्नन नित्रिष्ट था जिनकी किए बिना एक 
ह्विज् नहीं रहता ।* 


१ देखिए शांखायन १, $८3 पा० गु० खू० १, ११, १-४१ खादिर 
गु० सू० १, ४8, १२०१६; गा० गृ० सू० २, €, १६, हिं० ग० सू० १,२३,११ 
और १, २४, ३: आप ० गृ० सू० १, ३, १०, कौशिक गृ० सू० १०, ७६, । 

२ आश्व० श्रुण० सू० १, ६; खांदर झशुण सू० $, €; दिए ग्रुप शू० 
कै, ७, रे३१ १-३; आाप७० गसुण्सूण रे, ७, १६ आर सी दखिए--- स्मात॑ 
वैवाहिक वन्हों श्रौ्त चेतानिकादिषु ।? (व्यास-सहिता २, १ ७) । 

३ देखिए मोनियर विलियम्स को छा फ्राशा। बाते लराग्रएप्राध्ण, परप्ठ 
३६४, ' “इस किया भे प्रयुक्त की जाने बाली अग्नि दो काप्ड-खंडी को 
जिन्हें अश्णथो' कहते थे (ऋषेद्‌ ७, ११), आपस में रगढ़ कर पेंदा की 
जाती थी ओर इंस अग्नि को, जो वर-चघू के विवाह बन्चन की साची दॉती 
थी, वे अपने घर के जाते थे । वहाँ इसके क्षिपु भूमि-खण्ड पर एक अलग 
कोठरो नििदिष्ट होती थी जिसमें बड़ी पवित्रता और सावधानी के साथ इसे 
मेशा काल रक्‍्खा जाता था परम पूजनीय दोती थी यह अग्नि। इसको 
कसी भृंद्द से नहीं फू का जाता था और किसी प्रकार की कोई शअशुद्ध था 
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उपसहार 

यह सोचने की अविक आवरयक्रता नहीं रहती कि जिस विधाह के 
किए जाने से इतनी सावधानी,इतने सावन ओर इतने प्रबन्ध काम मे लाये 
जात थे उसके भविष्य के सम्बन्ध में कैसी आराएं रक्खी जाती होंगी । 
परम पृत विवाह्म्ति के चतुर्दिक, अति शुभ मुहूत्त में. पावन मंत्रों की 
डउद्वोपणा के साथ देवताओं की साक्षी में जिस वैवाहिक जीवन की 
प्रतिष्ठा होती थी उसकी भविष्य-भावना मे सब कुद शुभ और मंगल- 
मय ही रहा होगा | समूची विवाह-क्रिया का जो आध्यात्मिक-बार्मिक 
बातावरण बनता था ओर उसमें बर-वधू का जिस प्रकार का सानसिक 
संस्कार जड़ पकड़ता होगा उससे अवरय ही एक भावी जीबन को--एक 
ऐसे जीवन की जिससे दोनों एक-दूसरे के सुख के लिए पारसरिक 
प्रेम और समादर के भाव से प्रेरित होकर किसी प्रकार की सहज 
समरपेख-ब्ृत्ति को फलीभूत करन रहे होंगे--कब्पना को जा सकती है । 
हम देख चुके है कि बधू को आशीव मिलता था कि बह अपने 
श्वसुर-गृह की रानी बने। श्वशुरालय में वह वास्तव मे जिस आदरपूरण 
और उत्तरदायित्वपूर्ण स्थाव की भागिनी वनतो थी उसके 
लिए वैदिक इन्डेक्स' के रचयिताओं का खोजपूर्ण वक्तव्य' 
पठनीय है। बेवाहिक जीवन से सम्बन्ध रखनेवाला विग्रह विवाद 
उन युगों में यथासम्भव बहुत ही कम बेंद्ा ही पाते होंगे और 
सम्बन्ध-विच्छेद की परिस्थिति शायद ही कभी उपस्थित होता हा। कहा 
कोई एकाथ बाक्य' यद्या पुरुष वा स्त्री की ओर से दुराचरण-विपयक 
सन्देह् पेदा कर सकता है, परन्तु ऐसे एक वाक्य से किसो विपम सामा- 


अत मिनिट लि 
अपविश्र वस्तु इसमे नहीं पडने दी जाती थी । इंस अब्च को पैर गरम करने 
के काम नहीं लाया जाता था ।' देखिए मु ० ४, रहे | 

प्‌. एहट8७ ३5प6६ ०ई >१87085 879 890|8:98, प्रष्ट १६४ ! 
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भवत्ति ।! पार० श्रुण० सू० 3, 4३ “छ। 
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जिक स्थिति की सूचना नहीं ग्रहण की जा सकती , उम्र प्रवान चूह्य 
पद्धति की सरल निर्मल सुख सम्भावनाओं को आविल करने बाली कोई 
बात यदि सामाजिक जोबन के अंग रूप मे उस समय रहा हाती तो 
गुह्य-पद्धति का इस प्रकार चार-पाँच सो बये तक विस्तार पात रहना भी 
सम्भव न होता, ओर न यहा सम्भव था कि उस पद्धति में दुशाचरण 
सम्बन्धी कठिन ्रायश्वतों का कोई भी विधान न होता ! ग्राचीन समय 
में सम्बन्ध-विच्छेद जेसी किसी प्रथा का कही कोई जिक्र नहीं मिलता । 
अपवाद के रूप में कभी कहं। दुराचरण की कोई बात हो जाने पर समाज 
का या धर वालों का अपराधी के साथ क्‍या व्यब॒हार होता था, इसका 
हमे पता नहीं। ऐसी सूरतों के लिए किसी प्रकार के आचरण-विधान 
या दण्ड-बिधान का होना हो इस बात का श्रमाण हैं कि ऐसी सूरतें 
प्राय: ऐेदा नहीं होती थीं | 

परम्परानुसुक्त ढेंग पर, वर्तमान हिन्दूससमाज से भी, तलाक या 
सम्बन्ध-विच्छेद के लिए कोई स्थान नहीं है। हम सि० फ्र जर के इस 
कथन स सहमत है कि 'प्रत्येक धासिक हिन्दू के लिये विवाह एक अति 
पवित्र-वन्धत दे ओर उसमें रुम्बन्ध-विच्छेदः नहों हो सकता। यदि 
कोई स्त्री पथश्रष्टा हो जाए तो बह जातिच्युत की ज्ञा सकती है ओर 
अपनी सामाजिक प्रति'्ठा मे गिर सकती है | परन्तु जब तक यह जाति 
में सम्मिलित हे तब तक उसका जिवाह-बन्धन भी दृढ़ है, पत्रित्र है।' 


3, # ऐ, काइडशा 7णछ्ताबय (90०9४27६ ४०७४ ८00 9:७8४॥४, प्रछु २७५ |! आर 
भ्री देखिये, (६ फ्डए७ ० गझ्08 9, ६ ०), ] पट २४६ पर प्रि० गेंद का कृधन-- 
दुराचार की दोषियोी स्त्री को यद्यरि जाति और प्रतिः्ठा से ज्युत किया जा 
सकता है, परन्तु सस्बन्ध-दिच्छेर लो, सासान्य अये से, असम्भव ही है ।? 

& विनिफकडिपे ऐप वा 304७, ४०, ॥7 में प्रकाशित लेखक के मूल 
अपग्रजी क्ेख उाधप ०8 पा पिचापजक परिफ०७+ कण्त प०७छ के आधार पर 


१४ 
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न मालूम कब से मनुप्य पाज-आदि मिन्‍न-भिन्‍न द्रव्यों से सब 
बना लेने की चेष्टा में व्यस्त रहा हे | परन्तु आज़ हम बुद्धिमान बन कर 
सोना बना लेने की बात को उपहास्य समझते है। हमने जैसे निश्चय 
कर लिया है कि पारद-पारद ही है ओर बह सोना नहीं बन सकता । 
हमारा यह निश्चय इतना वेज्ञानिक है कि आधुनिक रसायन द्वारा प्राप्त 
कुछ स्वण दृश्य परिवर्तनों को देख कर भी हम पारद को अपारद मानने 
को तत्पर नहीं हो सकते | इसी भाँति विश्व के अन्य पदार्थ क्षी अपनी 
विभिन्‍नता में, प्रकृति के नानात्व में, जो है वही है-अपने से अन्‍य 
नहीं। पारद का, या तत्तद द्रव्य का, सुबर्ण बन जाना तो अनातात्व का 
सिद्धान्त है। रसायन-शास्त्र के थोगिक परिवतंनों मे भी अनामात्व का 
कहीं भो स्वीकार नही है। पर, कहीं भी उसका बीज भी नहीं हे क्‍या ? 

आन भी, सुता है, कोई-कोई रमते योगी आपकी श्रद्धा ओर भल्क 
के प्रतिदान में, सुलफे को कुछ चिलमों की भस्म बना कर, स्वण-निर्माण 
के रहस्य को आपके सामने उद्घाटेत करने के लिए तैयार होते देखें 
ज्ञात हैं, ओर, स्वण-रचना की किया मे उन बोगियों से अधिक महत्व 
स्वयं आपका रहता हैं । आप दूमर की श्रद्धा-भक्ति को अपज्ञा न कर 
केबल अपनी ही श्रद्धा-मत्ति के वल् पर सदा तैयार रहते हैं सोना बनाने 
के लिए | इस तत्पर रहने में ही आप अपना सोना बनाते रहते हें । 

प्रकृति के ६१,” या कितने. मूल द्रव्यों की शोध कस-से-केस ६१ 
पक्षी यद सख्या भोर भी कम द्वागई हे 
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को परिमिति तक तो ससार क असख्य नानात्व का सेद्धान्तक अस्वी 
क्ृति-सी ही लगती है ! तब फिर, यह सी अमसन्‍्भत्र तो क्यो हो कि ६१- 
रूप नानात्व की सी १-रूप आाना-परिमिति हो सकती है। इसीलिए 
क्या, कि हम उसे नहीं जानते-लमभझते ? हो सके तो नीहारिका का 
विश्लेषण करके देखिए न। अशुओं के यी गिक सेदां का तक परमाखुओं 
तथा बिद्य त्क्णों को भी लागू हो जाता है, एसा आप कहाँ कह पा रहे 
है। यदि नहीं कह पा रह हे तो हमें कहने दीजिए कि अपनी बस्तुता 
आपकी रसायन-विद्या ((॥8णशा5४9) और शक्ति-बिद्या (?॥एछ05 
तक अन्ततः एक ही हैं। ओर फिर यदि काई कह सके कि विश्व में को 
कुछ भी दिखाई दता है बह विश्व-संचार के, संख्ृति के, किसी समन्वय, 
किसी ऐक्य-तत्व, की ही विज्ञास-क्रीड़ा का रूप हे तो यह भी कह्या जा 
सकेगा कि विश्व में जो कुद् भो दिखाई देता है बह सब उस ऐक्य- 
तत्य, उस एक, का ही प्रतीक है। नानात्व को ग्रतीकता हो तो स्वर्णे- 
रचना का भी तत्व है, तो, यानी, पारद का सोना बन भी सहझता है ! 
तात्विक ((]०००७०४०)) रूप में शुद्ध पारदीय दृष्टि बाले लोग भो 
जब परमाखु और विद्यू कण तक पहुँचते हैं तो मानों बे द्रव्य-तत्व और 
शक्ति-तस्ब के सान्धि-स्थल तक तो पहुँच ही जाते हैं। परन्तु जिस प्रकार 
परमाणु की चरमता को बे देखते है उसी प्रकार शक््त में भी किसी 
अन्य चरम तत्व को पकड़ने को प्रवृत्ति उनकी क्यों नहीं होती ? अखिल 
द्रव्यजात में जिस अकार परमार चरम हंतु रूप से परिव्याप्त है उसी 
प्रकार क्या शक्तिमात्र-विद्य न, ताप, चुम्बकत्व--में गति को, स्थूल 
भोतिक दृष्टि के नाने से ही, चरस हतुरूप नहीं साना जा सकता ९ इतना 
यदि माना जा सके तो द्रव्यतत्व और शक्तितत्व की सन्धि में गतिमान्‌ 
परमाणु द्रब्यविद्या ओर शक्तिविद्या के सपाह।र समन्वय का भी तत्व 
बन जाता है। क्योंकि गतिहीन परमाणु की वेज्ञानिक कल्पना नहीं की 
जा सकी ओर परमारा के वित्ता हम गति की कल्पना नहीं ऋर सकते । 
यहाँ तक तो भोतिक ग्रत्यक्ष के नाते. अथात्त्‌ प्रमाण के बेज्ञानिक 
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साक्ष्य ऊे आश्रय म॒ गति की कल्पना को सद्ध मानन क् लिए हम मन 
बूर स हो चात हू पर इतना मानन के बाद परमाणु स स्पतन्‍्य झ्िसी 
गतितत्व को स्थीकार करना सी हमारी मजबूरी की ही बात हो जाती है 
जब तक कि हम गति को द्रव्यमात्र के गुण ( 9700००७ ) के रूप से 
अमिहित करन को तयार न हों । परन्तु तब हमें यह मी सममकना होगा 
कि गुण स्वयं क्‍या चीजु है! वह द्रव्य ओर शक्ति से मिन्‍त किसी अन्य 
वर्ग की चीज है अथवा इन्ही दोनों में से किसी बगे को है। एक प्रकार 
की भारतीय भौतिक विचार-अणालो ( सांख्य-दशन ) में 'गुण' अखिल 
सृष्टि के चरमाययद के रूप में य्रहीत किए गए है ओर उनकी संख्या 
केबल् तीन है। परन्तु इन सव से अलग वह विचार-प्रणाली किसी 
अ-भूत-सिद्ध पुरुष/-तत्व कर ऊत्लेख करन को भी शायद मजबूर- 
सी होती है। क्योंकि सांख्य-सिद्धान्त के अनुसार त्रिगुणों की समा- 
बस्था में ल्ष्टि का विकास नहीं होता, बल्कि व्नक्ठी बिफ्सता से 
होता है! जिपमता तभी होगी जब तीनों की सम-स्थिति सें आन्दोलन 
होगा, अधातू जब उसमें गति होगी। 'पुमेप! तत्व शायद इसी 
पति! का प्रतीक बनता है । परन्तु, जैसा कहा गया है, पुरुष-तत्व 
सांख्य-अउिपादित भौतिक-सिद्धि-विवेचना स अक्ग को चींजू है। वह 
अभौतिक दें। 

इस प्रकार एक और शक्तिसंयुत परमाणुओं का अविवेचित-अनु- 
ल्लिखित गति-तत्थ और दूसरी ओर त्रिगुण-सिद्धान्तियों का इल्लिखित 
परन्तु अविवेचित पुरुप-तत्व सष्टि के मूल तत्व दिखलाई दते है, जिनके 
हारा अणु-परमाणुओं के संगठनों मे आन्दोलन और विपमता पैदा 
होते रहने से सृष्टि का बिकास होता है । 

ऐसा नहीं है कि इस पुरुप-तत्व अथवा गति-वत्व को समझने 
की कभी कोई चेष्टा ही नहीं की गई हो। (मनुष्य की जिज्ञासा उस 
समय तक शान्त-महीं हो पाती जब तक कि वह चरम की भी सूल- 
भूत किसी आंप-चरम व्याख्या का प्राप्त कर चरम का चुद्धद्ष न बना 
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ले उठटाहरण में यद्द निश्ञासा ही स्वर्य भी अपन प्रति कोतुकी वन 
गतितत्ब की अति चरमता को प्रदर्शित करती है। ) ओर गति यदि 
अपने तात्विक रूप में कोई अनिन्द्रिय-प्रह्ष अभोतिक तत्व है तो उसे 
उसी रूप में व्याख्यात भी करना होगा और उसकी सिद्धि के क्षिए भौतिक 
इन्द्रिय ज्ञान के आधारों का ढकोसला त्यागना पड़ेगा। अरवाचीन 
पाश्चात्य चैज्ञानिकों में कोई कोई मिम्ककते-किमकते-से चिति अथवा 
चेतना-तत्व ((००75८०घ5०४5७) का उल्लेख करते देखे जाते हें । 
परन्तु भारतीय विचार-प्रणाली की दूसरी-दूसरी शाखाओं ने निर्भीकता 
के साथ उस अभौतिक चरम तत्व को गहराई में पेठने की चेष्ठा की है । 
उन्होंने अखिल सत्ताके आधार ओर आश्रय, चित्‌ और आनन्द तत्वों की 
गखोज की है, आर यदि देखिए तो, यह चि/त्तत्व अथ वा ("005८०प5658 
हम तो कहना चाहेगे चिदानन्द तत्व अथवा चित्सिद्ध-आनन्द-तत्व-- 
ही अन्तत. बह गतितत्व है जो पुरुपरप होकर सांख्यवादियों के रजो- 
गुण से कहीं आ मिलता है। यही गति ओर परमाणु का अभिन्न, 
अच्छेद्य सम्बन्ध है । 

पारद के अशु-परमारु किसी विशेष गति-सिद्धान्त द्वारा आपस 
में संगठित होते हैं। सुबर्ण योगिक द्रव्य है जिसमें विभिन्न आशविक 
गतियाँ किसी विपमता में एक-दूसरे से मिलती है । कीमियागर को यदि 
इन गतियों का पता लगने के बाद उन गतियों के अभिवांछित विषय 
संयोजन की शक्ति भी गप्त हो जाए तो बह पारे को सोना क्‍यों नहीं 
बना लेगा ? परन्तु इससे भी आगे बढ़ कर, यदि कोई गति के तत्व -- 
चिदानन्द तत्व--को ही अधिकृत कर सके तो उसके लिए तो, पारद ही 
क्या, मिट्टी-पत्थर तक सोना है; गतितत्व के इस अधिकरण-अधिकार में 
पारद और स्वर्ण का वेविध्य नहीं रह जाता। जो पारा है वह सोना है, 
जो सोना हे वह पारा है । 

ओर पारे से सोना तो हम जीवन में प्रत्येक ज्ुण ही बनाने की 
चेष्टा करते रहते हैं पारद से सोना बनाने की क्रिया मूलतः वो हमार 


क्िमयागर १४३ 
विवेक-प्रेरित आनन्दानु-धावन की क्रिया ही है, ठीक जिस प्रकार अपने 
शरीर पर से काठते हुए मच्छर को उड़ाने की अथबा गरम धूष में से 
शीवल् छाया में जाने की किया है। अयने आदर्शों बिश्वासों भें, 
अपनी सहत्वाकांक्षाओं मे, अपने छुद॒मों ओर प्रबच्ण्यनाओं में, हम 
सभी कीमियागर हैं| हम सभो अपनी जरा-जरा यति में अपनी अन- 
वरत आनन्दानुधावन-श्वत्ति से, अपने पारदीय वर्तमान को स्वणिम 
भविष्य बनाने का ज्ञात अथया अज्ञात प्रथत्त करते रहते है| अन्य 
विश्वास के ढंग की सी ही बात लगती है । तथापि, हम अपने सब 
अंधविश्वासों को भी तो अन्वविश्वास कह ऋर कब स्वीकार करत है । 
अन्यथा पारद ओर म्वर्ण के देबिध्य पर दृध्धि जमाए हुए हम अपने 
तथाकथित स्वण ओर स्वणिम भात्रिप्य को किली परिणाम-तत्व का 
स्वरूप कैसे देते ? हम देखना भूल जाते है कि जिसे हमने परिणास 
समम। है बह वास्त/यक्र परिशास नहीं दे--स्वण ओर स्वशिम मविष्य 
के बाद भी हमारी गति को विराम नहीं-तथाकथित ू्वर्ण या स्वर्सिम 
भविष्य को पर लेते हुए से भी हम वास्तविक स्वर्ण को नहीं पा सके! 
असंख्य सहस्लाब्दियों की प्रगति, बिथेक कल्पित अजम््र मांनव-प्रयत्न, 
के इतिहास में मी पारद सच्चा सत्र बनता हुआ नहीं दिखाई दिया । 

तथापि प्रयत्न तो चलेगा, चलता हो रहगा। 

ओर फिर, कभी किसी एकाथ ओर रपशे का मृल तत्व, चिद्ानन्द 
गति का तत्व, कदाचित्‌ हाथ लग जाए तो क्रम जाए--कभी किसी को 
शायद लग भी गया होगा, कौन जाने -और तब यथार्थ स्व॒स भी उसके 
हाथ से दूर न रहेया । और तभी यह भी पता लग जाएगा कि हमारी 
आकाक्षाएँ, प्रवंचनाएँ, स्वस-पारदर नहीं वल्कि पारट की ही मरीचिसयी 
विकृतियों हैं! । 





१, मचयुग । 


श्र 
है [० प] 
अतरञ्ज का पराश्चस-यात्रा 

जब से भारतबप का संस अंग्रेज़ी से हुआ और जब से भारत- 
वासियों मे अंग्रेज्ी की उच्च शिक्षा बढ़ी तब से बहुत-से लोग प्राच्य 
ओर पाश्चात्य संसार के पारस्परिक आदान-प्रदान के प्रश्न पर गम्मोरता 
से विचार करने लगे हे। कितनी ही वाते एसी है जिनके बिपय से 
भारत, यदि उसका पश्चिम से सम्पर्क न हुआ होता तो, हमेशा अन्यकार 
में पड़ा रहता। ऋणा-प्रतिक्रण का यइई सिलसला सिकन्दर के 
समय से चला आता हैे। ऐसे ही ऋणों मे एक ऋण शंतरतज़ के 
खेल का भी है जिसके लिए यूरोप अपने पूर्व-घासियों का अनुग्रह्दीत है। 

शतरब्ज का खेल भारत में पुराना है। संस्कृत नाम चतुरद्भ” है। 
धचतुरज्ञ! से मतलव चार अंगों वाली सेना का है। रथ, हाथो, घुडड- 
सबार ओर पेदल सैनिकों में युक्त सेना को लेकर एक फर्जी (कल्पित) 
बादशाह अपने अमात्य-सहित जब एक बेले ही दूसरे फर्जी बादशाह के 
विरुद्ध चतुरझ्ष पट्टिका! के रणांगण मे उनरता दे तो चतुरज्ञ" का खेल 
होता है। चतुरज्ञ का स्पष्ट उल्लेग्ब वाणसट्ट के प्रन्थ। में पाया जाता दे । 
रूद्ट के काव्यालंकार से सी एक पद्यात्मक पहेली दी हुई है जिसमें रथ, 
हाथी और घोड़ों की चालो का जिक्र हैं । 

छठी शताब्दी में इस खेल का इशन बालों को पता लगा और बहाँ 
से फिर यह अरब-बासियों दारा ग्यारहवीं सताव्दीके अन्त तक यूरोप मे 
पहुँच गया | शतरंज का खेल बड़ा ही दिलचस्प है और सहज हो लोगों 
को अपना बश्य बना लेता है । यूरोप में यह बहुत द्वी लोकप्रिय द्वो गया, 


शततरवूज को पांश्चम-यत्रा ९ है 


यहाँ तक कि तात्काज्ञिक साहित्य ओर रीति रिवार्जो तक पर इसका प्रभाव 
पड़ा। माध्यमिक पद्म, बोलचाल के साधारण मुहावरों ओर गशित 
शास्त्र में इसकी छाप स्पट देखने में आती है। उदाहरखाथे, अंमेज्ञी 
मुहावरों के ८5०४ और शत्रंजी 'शहः में एक घनिष्ठ अर्थ-सस्बन्ध 
है। मध्यकाल के शस्त्रास्त्रों ओर कबच आदि में कमी-करी रुख! को 
तसवीर तक बनी रहती थी । 

शतरंज का खेल अब यूरोप मे बस गया है और वहाँ के अन्तय ह- 
आमोदों की एक प्रधान सामग्री है | अंग्रेज़ी खेल मे सोहरों के नाम आदि 
ओर शायद दो एक चरणों (चालों) के परिबर्तेन हो गए है, परन्तु मोहरों 
की संख्या उत्तनी ही है जितनी कि भारतोय खेल मे । संसार के सब से 
अधिक बुद्धिमानी के इस खेल को यूरोप की सिखाने के कारण. भारत 
ही को नहीं, समस्त श्राच्य जगत को अभिमान हो सकता है ।* 


१ म्रनोरमा माग २ सख्या ४ 


